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QUELQUES CONSTANTES 
DE LA PENSÉE PHILOSOPHIQUE 


Les cinq articles réunis dans ce cahier vont à mettre en relief quelques 


constantes de la pensée philosophique : collaboration de la raison et de la 
_ foi, caractère scientifique de la notion de substance, sens de l'absolu, dia- 


lectique amorcée de l'être et de l'esprit, valeur du concept. 

Il n’est pas de progrès contre la raison : tout fidéisme attente à sa 
primauté salutaire. En se déprenant de la dialectique hégélienne, 
Kierkegaard sauva l'existant d’une réduction aux concepts. Mais, faute 
d’avoir substitué à cette raison réductrice le sens foncier des valeurs ab- 
solues, 1l s’enferma dans la pensée incomplète qui caractérise même un 
existentialisme orienté vers Christ. Autre fut la marche d' Augustin. Lancé 
par sa lecture de l’Hortensius dans la recherche philosophique il sut réali- 
ser, à écouter Ambroise puis à lire Plotin en catholique, assez d’essor 

rationnel pour philosopher et appuyer son christianisme au roc de la 
raison. Par leur union, raison et foi contribuent au progrès de la pensée 
humaine. 

Impliquée par la raison et la foi, la notion de substance est-elle aujour- 
d’hui périmée ? Ceux qui l’affirment arguent du caractère rationnel des lois 
physiques et de la substitution du langage mathématique au langage pré- 
dicatif. Une réflexion attentive montre toutefois qu’il y a dans les formules 

. algébriques, à côté des variables mises en relation fonctionnelle, des para- 
mètres dont la plupart sont caractéristiques de corps chimiquement purs. 
Il y a dès lors, l’histoire de la découverte du Radium en offre un saisissant 
exemple, une implication mutuelle du travail du physicien et du travail du 
chimiste qui illustre par leur complémentarité la relation de la substance 
et de ses attributs et en montre la fécondité. 

Mais c’est en se pensant lui-même comme sujet spirituel que l’homme 
s'élève au sens de la substance vraie perfection pure. Il s'ouvre ainsi un 
chemin vers l'être et vers Dieu et peut, dès lors, impliquer dans ses juge- 
ments référence à une vérité absolue. Notamment, dans ses jugements 
d'ordre idéal, qui définissent les essences communes par delà les réalisa- 
tions individuelles. L 

Se haussant justement au plan d’une ontologie constituée en son absoluité 
grâce à notre idée d'esprit, laquelle n’est cependant pas un transcendantal, 
le quatrième article amorce une dialectique de l'être et de l'esprit. Ensuite, 
grâce à la conception de l'être comme rapport des essences à leurs existences, 
il montre comment le principe de raison se tire par analyse du principe 
d'identité. ‘ 

Où va l’ontologie de Gilson ? 

La RÉDACTION. 


LA RAISON ET LA FOI AU SERVICE DE LA PENSÉE 


KIERKEGAARD DEVANT AUGUSTIN 


En procédant ici à une étude comparative du kierkegaardisme et de 
l’augustinisme religieux, nous poursuivons un but qui n’intéresse pas 
moins la philosophie que l’histoire. Car, au fur et à mesure du dévelop- 

pement d’un sujet qu'emplit de sa vive présence lé problème de la 
raison collaborant avec la foi, sans cesse se trouve aiguillonné le désir 


d'approfondir. Surtout quand ce sujet foncier, au lieu d’être traité 


d’une manière tout abstraite, amène devant nous deux penseurs tels 
que Kierkegaard et Augustin. En vue de les confronter ou plutôt, ainsi 
que le marque notre sous-titre, de confronter Kierkegaard à saint 
Augustin. Gardons-nous de penser à une comparaison qui serait un peu 
une comparution puisque, en vraie philosophie, c’est d’après l’évidence 
rationnelle absolue que nous devons juger des philosophes et des sys- 
tèmes ou simplement des thèses. Et, pour mon compte, c’est pleinement 
ainsi que je l’entends. 

Plus le lecteur voudra unir ou même à l’occasion opposer aux nôtres 
ses propres réflexions critiques, plus aussi sera fructueux le travail 
mené pour ainsi parler en collaboration. Or, pour peu qu’il lise en 
homme parmi les hommes et en esprit curieux d'apprendre ce que peut, 
ce que vaut la raison humaine d’un croyant où. d’un incroyant, ce que 
peut et ce que vaut la foi, ce qu’il lui faut de substrat rationnel pour 
éclore, agir, subsister, la collaboration entre lecteurs et auteur ne pourra 
manquer. Je compte beaucoup sur elle. 


I. LE FIDÉISME KIERKEGAARDIEN. 


En 1848, Kierkegaard parvenu à sa maturité sait ce qu’il a cherché et 
ce qu’il cherche encore !. Même dans ses écrits esthétiques, son inten- 
tion secrète est d’un pénitent de Christ. Il y tend à revivre mieux sa foi 
première, en suggérant aux autres de mieux vivre la leur. Jamais il n’a 
pu oublier complètement cette foi ni échapper à son action. Il s’en rend 
maintenant compte avec la netteté qu’atteste Point de vue explicatif de 
mon œuvre ?. Instruit par son expérience d’étudiant universitaire puis 
d'auteur il comprend que, pour se faire apôtre efficace du « devenir 
chrétien » ?, il doit procéder en penseur existentiel et en poète. 

S'il s’est plus ou moins imaginé, durant ses années de ferveur hégé- 
lienne, pouvoir opérer une réduction rationnelle du réel sans en excepter 
le sommet chrétien de l'existence, Kierkegaard paraît cependant avoir 
toujours senti obscurément que prétendre réduire ainsi le concret c’est 


4. Auto-critique de Kierkegaard, Giornale di Metañfisica, 1951, p. 394-407. 
2, Pages 15, 20-21, 27, 29, 31, 34, 36, 61. 
3. P. MEsnann, Le vrai visage de Kierkegaard, p. 296-303. 
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lui tourner le dos, tendre à se méconnaître soi-même, autrui, Dieu en 


personne et le Rédempteur, tout l'univers pour n’aboutir qu'à un mo- 


numental édifice de concepts. Ayant lutté pour se déprendre du Sys- 
tème, il est parvenu à se faire ce qu’il est depuis quelque dix ans : un 
homme en marche vers Christ, le dialecticien de l'Éternel s’insérant 
dans le temporel, de l’Individu ineffable. | 

En connaissant c’est-à-dire en aspirant le réel qui, comme chez l’orant 
son Dieu, respire en lui, l’Individu se forme un intérieur dont lappro- 
fondissement s’opère par sa relation à Christ. Ce qui pénètre en cet inté- 
rieur de vérité chrétienne assure pour lui l’éternité de l'instant, la 
contemporanéité avec Christ et tous les vrais chrétiens, une subjecti- 
vité ouverte aux richesses de l’Infini. Car le paradoxe de la foi est 
«Léternisation de l’historique, et l’historisation de l’éternité » *. « Ce 
que tu fais dans la contemporanéité, écrivait Kierkegaard en 1855, 

voilà le décisif 2. ». Te rendre présent Christ et ses martyrs « au point 

de souffrir ce que tu aurais souffert si, dans la contemporanéité, tu 
avais reconnu Christ et ses martyrs » 3, c’est là « le sérieux et le chris- 
tianisme » 4 Faute d’agir ainsi en profondeur d'adhésion chrétienne, 
tu te contentes d’apparences sentimentales, de belles paroles ou d’élans 
mort-nés. Et tu en viens bientôt à t’assurer d’égoistes profits. 

En d’autres termes, conclut Kierkegaard caustique 5, le culte que l’on. 
rend à Dieu en souffrant pour la vérité et en affrontant la mort devient un 
culte où l’on mange et boit et où le prêtre reçoit le meilleur morceau — et 
ce culte nouveau est le christianisme véritable (officiel) où le prêtre, comme 
à sa façon le poisson grillé, contribue par d’agréables discours à rehausser 
la solennité en s’assurant un revenu annuel croissant et la chance d’une 
carrière peut-être si brillante qu’il revêtira le brocart et la soie tout cha- 
marré de croix et de cordons. 


Envisagé du point de vue immanentiste ou même — puisqu'il le 
rejette en bloc comme inapte à rien nous exprimer du réel — du simple 
point de vue abstractif, ce processus exclusivement existentiel de 
Kierkegaard apparaît paradoxal. Car, au lieu de se laisser traduire en 
concepts, il consiste en sauts qualitatifs directement inexprimables. 
Sans doute, ces bonds «subjectivo-chrétiens » de l’esprit ont-ils leur 
signification kierkegaardienne concrète. Ils constituent cette cons- 
cience vivante d’adhérents à Christ qui discerne, des incroyants et des 
pseudo-croyants, ceux qui cheminent dans le « devenir chrétien ». Ce 
qui, au fil des jours, s’exprime en eux de pensées et de libres choix indi- 
viduels, il leur appartient de le révéler. Non seulement « la vérité essen- 
tielle », « éternelle », n’est pas en elle-même paradoxale, mais ce que, 
sous forme de respiration, nous recevons d’elle est de soi révélateur et 
sensé. Tout le paradoxe propre à cette vie intérieure consiste à nous 
arracher aux conformismes ambiants. Aux banalités conceptuelles 


. Les Miettes philosophiques, p. 138 de la traduction Perir, 1947. 
L’Instant, traduction TisseAu, p. 136, 1948. 

Tbid., p. 140. 

Ibid. 


Allusion au « témoin de la vérité » condamné à être « rôti sur le gril à petit feu » (rbid.). 
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Le * ; è / 
_ comme aux routines acquises. Avec le comportement qui s’ensuit, cette 
conscience individuelle est une réalité originale irréductible : l'Indivi- 


duel ou l’Unique. Dire qu’elle ne se laisse pas « médiatiser » ou réduire 


ne suffit pas. Car quiconque y prétend découvrir des normes universel- 
lement applicables ; quiconque ose ainsi « banaliser » le « subjectif » : 


rend paradoxales à ses yeux d’homme nivelé les conduites proprement 
existentielles. Ces conduites, en effet, lui paraissent singulières, étranges, 
scandaleuses, tenant de la provocation ou du défi. 

Ce que ne comprend pas Kierkegaard c’est que, bien loin de s’opposer 
à une intériorisation personnelle, l'intelligence qui vise et se représente 
des valeurs universelles voire la Valeur universelle plénière qu’impli- 
quent nos connaissances concrètes favorise par là même, soutient, fonde 
cette intériorisation. Pourvu qu’il soit correctement mené d’après le 
tout à la fois sensitif et spirituel ! de notre expérience et sans cesse 
modelé sur ses progrès réels ?, le processus conceptuel n’est pas moins 
valablement nôtre que le processus intuitif %. Il possède, avec sa propre 
valeur de visée portant sur le principe universel même des valeurs de 
vérité de bien, de beau ou d’être, une objectivité toujours incomplète 
mais véritable de représentation. En ce sens demeure incontestable le 
fameux abstrahentium non est mendacium. Et cette vérité, immuable en 
son dynamisme, du processus conceptuel ne se révèle et ne s’affirme 
dans nos jugements qu’en vertu de sa présence ontologique en nos con- 
cepts. Peut-être faut-il avoir soi-même longuement pratiqué le labeur 
probe de la pensée pour sentir à quel point, au lieu de tendre à le ruiner, 
ce labeur est nécessaire pour approfondir sans cesse, en le précisant. et 
en le transcendant, celui qui consiste à découvrir les données immé- 
diates de la conscience. Par ce labeur intellectuel de l’esprit humain 
s’accomplit, en chacun de nous, l’intériorisation vraie, l'engagement 
personnel. Ce qu’il convient d'éliminer sans pitié, par un effort constant 
ce n’est point l’intellectualisme qui est fondé sur les valeurs essentielles 
des êtres et résulte de la raison au travail ; c’est seulement l’idolâtrie 
paresseuse des concepts sans provision ou des mots vides de sens. 

Mais, afin de voir ce que signifie au juste l’expression « fidéisme kier- 
kegaardien » et pour déterminer ce qui manque de raison à la foi exis- 
tentialiste du penseur danois, précisons maintenant ce qu’entend 
Kierkegaard par ce qu’il appelle, dans son Post-scriptum, « religieux À » 
et «religieux B ». 


1. Kierkegaard prive son «religieux À » de fondement rationnel. 


S’approfondir dans l’existence, voilà ce qui compte aux yeux du phi- 
losophe des Miettes philosophiques et du Post-scriptum à ces Miettes. 


1. Sur ce tout, chez le Doctor communis : Saint Thomas et notre connaissance de l'esprit 
humain, Archives de philosophie, VI, 2. . : 

2. De même que l'expérience devient plus pleinement elle-même, au fur et à mesure de 
ses progrès, ainsi notre processus conceptuel répond-il de mieux en mieux à ce qu’il doit 
être au cours d’un développement normal. . SE + 

3. Chez nous, d’ailleurs, ce processus est restreint aux données immédiates de notre cons- 
cience. Ce qui s’y fait jour de devenir personnel ne nous livre pas le sens plénier de notre 
être ni, a fortiori, le sens plénier des autres êtres. Pour y avoir quelque accès c est au pro- 
cessus conceptuel que nous recourons. 
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LUE 
ÈS 


uts relatifs, l'idéal absolu d’ho qui est sa b 
t existentiel d 


elle, tel est le secret de l’approfondissemen 


fé elui qui pratique cet idéal est, par là même, un homme qui 


sur sa propre béatitude éternelle ?. Ce respect efficace de son but exis- Le 
_ tentiel absolu, la « station verticale » de l’homme le symbolise à souhait: 
«autrement il va à quatre pattes », comme s’il oubliait d’être homme. 
_ À viser ainsi et à poursuivre, par de là ses biens partiels, le bien plénier 
_ de l’existence, l'individu humain ne gagne rien au sens banal du mot 
gagner. Au contraire, il perd tout. FS 


D. 
+ 
LR 

C 


Dans la vie temporelle, l'attente d’une béatitude éternelle est la plus 
haute récompense, parce qu’une béatitude éternelle est le TéAoç absolu ; et 
que l’on n’ait non seulement aucune récompense à attendre, mais encore 
des souffrances à supporter, c’est précisément le signe que l’on se rapporte 
à l’absolu. Aussitôt que l'individu ne veut pas s’en contenter, cela signifie 

_- qu'il recule vers la sagesse mondaine, vers l’attachement juif à des promesses 
pour cette vie, vers le chiliasme et autres choses de ce genre 4. 


L'homme qui a senti l’incomparable excellence de la béatitude éter- 
nelle refuse, en effet, de lui rien comparer. « Il ne sait rien, il ne veut 
rien savoir d’un aussi-bien-ceci-que-cela, il en a horreur comme de pro- 
faner le nom de Dieu, comme l’amant a horreéur d’aimer une autre 

. femme ©. » Sans cesser pour autant d’être un homme qui a dans le fini 
æ son comportement existentiel, le Résigné du « religieux A » établit sa 
FÈAE vie intérieure au-dessus de tous les biens finis. Dans la prière adoratrice 
du vrai Dieu. Car « l’adoration signifie précisément pour l’homme que 
Dieu lui est absolument tout et que celui qui prie réalise la différence 
absolue »$. C’est à savoir l’intériorité religieuse de l'individu qui, 
renonçant à tout le fini, à tout amour-propre, n’existe que par sa rela- 
2 tion personnelle à Dieu, le Sujet absolument autre. 
Mais comment parvenir à ce sommet préchrétien de l'existence mo- 
rale et religieuse ? Il n’est pas question de s’y hausser en vertu des 
: concepts. Beaucoup, hélas ! se satisfont d’un idéal abstrait ; ils s’en 
repaissent, omettant d'y assortir leur conduite quotidienne. 

Or, la montée religieuse qu’envisage Kierkegaard en cette étape limi- 
naire est affaire de choix généreux, sans cesse maintenu ou renouvelé et 
incarné dans la pratique. Affaire de renonciation constante soit aux 
biens nuisibles soit à n’importe quel bien fini recherché pour lui-même. 
Facile à concevoir dans l’abstrait et à désirer d’un désir velléitaire, 


Post-scriptum, pp. 261 et suiv. 
Tbid., p. 269. 

Ibid., p. 270. 

Ibid., p. 271-272. 

. Ibid., p. 274. 

. Tbid., p. 278. 
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pareil prôgramme de vie ne se laisse pas réaliser sans un courage supé- 
rieur. C’est par une abnégation mortifiante et par cette « action inté- 
rieure la plus haute » ! qu’est la souffrance purificatrice qu’il se pour- 
suit. 
Tandis que l’homme immédiat détourne involontairement son regard 
du malheur, ne sait pas que celui-ci existe dès qu’il n’est pas là extérieure- 
ment, l’homme religieux ne cesse d’avoir la souffrance présente à l’esprit, 
il exige la souffrance dans le même sens où l’homme immédiat demande le 
bonheur, il demande la souffrance et il a la souffrance, même si le malheur 
n'existe pas extérieurement ?. 


En s’attachant à la souffrance, l’homme religieux réussit à se main- 
tenir orienté vers la béatitude éternelle par le détachement de tout 
bien fini recherché sans référence dominatrice au Bien infini. Voilà un 
langage peu mondain et plutôt rude aux oreilles, non seulement des 
incroyants mais du croyant qui n’a tout donné ou ne s’est donné qu’en 
paroles et par sentiment superficiel. 

C’est pareillement une abnégation plénière de soi-même que, dans 
ses Exercices spirituels, saint Ignace de Loyola requiert du retraitant. 
Il l’excite à sa hausser par-dessus cette « première classe d'homme » qui, 
sans consentir aucun sacrifice, se contente d’aspirer à l’union avec 
Dieu, à se hausser même par-dessus la deuxième qui consent certains 

sacrifices pour y parvenir mais non le sacrifice essentiel, jusqu’à la géné- 
reuse troisième classe de ceux qui se déprennent assez vaillamment de 
tout amour-propre pour ouvrir leur cœur d’un élan décisif au pur 
amour de Dieu 5. Mais sachant combien nous répugnons à souffrir et 
à vouloir la dose d’humiliation qui nous aide à demeurer en grâce avec 
Dieu et en état de pureté universelle, Ignace s’efforce d’affectionner son 
retraitant à Jésus souffrant et humilié pour notre salut, le stimulant 
ainsi à devenir comme l’apôtre Paul un passionné du Christ, ce Modèle 
humano-divin du « troisième degré d’humilité » 4 Avec ce sommet de 
l'humilité aimante, un maximum de douceur, de bienveillance, de bon- 
té, de bienfaisance, d’estime affectueuse envers les autres, de dévoue- 
ment amoureux, de compassion efficace, de courtoisie cordialement 
universelle, autant qu’il se peut de la « benignitas et humanitas » ° du 
Sauveur : voilà ce que l’homme sincèrement ignatien est pressé de 
viser, de poursuivre, de réaliser, par amour passionné de Jésus. De ce 
Jésus évangélique chérissant les enfants, les doux, les purs, les humbles, 
aimant à soulager, à guérir aussi, à libérer les âmes en même temps que 
les corps demandant au Père de pardonner à ses bourreaux, sauvant la 
femme adultère repentante, agréant en le purifiant l’amour de 
Magdeleine la pécheresse ; de ce Jésus qui ne veut pas la mort du pécheur 
mais qu’il se convertisse et vive ; de Jésus qui est la Voie, la Vérité, la 


4. Tbid., p. 292. S " 

2. Ibid., p. 293. — L'homme « immédiat » : celui qui, en deçà du moral et du religieux 
de l’humour et de l'ironie, mène une vie de sensibilité. Quasi animale (BarRès, Mes Cahiers, 
17p: 10). 


3. « Monumenta Ignatiana », Exercitia Spiritualia S. Ign. de L., p. 358 ss. 
4. Ibid, p. 368-371. 
5. Saint Pauz, À Tite, III, 4-5. 
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_ spirituel faisant les Exercices d’Ignace ! 


Vie, qui aime à mesurer les valeurs et le salut qui se it après “ 
l’étalon de la charité fraternelle, qui ouvre au bon serviteur la joie de à 
son Seigneur : « intra in gaudium Domini tui » ?. Sans. oublier, luinon 
plus, ces dons humano-divins de Jésus, c’est vers Christ que nous ache- 
mine plutôt Kierkegaard. J'aime à imaginer un homme de ce génie 


Au moins est-il avéré qu’un religieux conséquent est préparé à 
comprendre et à priser le langage austère des pages du Post-scriptum 
relatives au «religieux A » ou préchrétien. Il en savoure la rudesse 
bienfaisante, lui conférant le mordant de la pratique, et, par cette voie 
sévère, goûte avec saint Pierre s’épanchant devant les fidèles d’Asie 
Mineure la douceur du Seigneur ?. Spirituels aberrants ceux qui pré- 
tendent — dès ce monde destiné au contraire à nous stimuler par 
l'épreuve % — obtenir la vraie joie du Seigneur sans la chercher dans 
cette « souffrance orientée » 4 qu’est le sacrifice. Pas plus que Pascal 
redisant saint Augustin converti ou Paul inspiré, Sôren Kierkegaard 
n’ignore que l’abnégation totale de soi au sein d’une souffrance néces- 
saire mais joyeusement agréée conditionne et prépare la vraie vie chré- 
tienne 5. Entré désormais par son âme immortelle dans l’au-delà défi- 
nitif qui lui revient, André Gide a voulu ici-bas vivre et prôner la 
méthode contraire. Dans la mesure même où il y a réussi par sa faute, il 
s’est amoindri moralement et religieusement, voire psychologiquement, 
mais sans anéantir en son être intime toute valeur spirituelle. Car, ainsi 
que l’enseigne avec profondeur saint Thomas d'Aquin, le mal fondé sur 
le bien ne le consume jamais totalement $, Gide a mis dans sa vie et 
livré dans son œuvre une trace, connue et reconnue par Dieu, de ces 
valeurs que Kierkegaard signifie par la formule « Religieux A ». Disons 
plus simplement : de bien moral et religieux fondamental. 

D'une souffrance aussi noble que celle qui est impliquée dans le 
renoncement à tout ce qui gêne notre vie supérieure sourd, en chacun, 
cette conscience perpétuelle de son maudit péché. Elle exprime au 
plus haut point son rapport à Dieu, le Foyer saint de sa béatitude éter- 
nelle. Pareille conscience de sa culpabilité approfondit assez l’Individu 
dans l’intériorité de l’existence pour lui faire sentir, avec sa propre 
indignité, la Pureté divine, pour le disposer au saut de la pénitence 
chrétienne ?. 

Car, note Kierkegaard, le religieux dont il a été question jusqu'ici et que 
nous appellerons dorénavant, par souci de brièveté, le religieux À, n’est pas 
spécifiquement chrétien. D’un autre côté, le dialectique n’est le décisif que 


dans la mesure où il est mis en connexion avec le pathétique et orienté 
avec lui vers un nouveau pathos &. 


1. Evangile selon S. Matthieu, XXV, 21. 
dekpure, Lie: 
3. R. Le SeNNE, Obstacle et Valeur ; G. MarcEz, Homo viator. 
= 4. Gusporr, L'expérience humaine du sacrifice, p. 182. 
5. BoxmiNGnaus, L’Ascèse des Exercices spirituels de S. Ignace, p. 90 et Pascaz, Opus- 
cules, XIII : « Renonciation totale et douce » 6 
6. Summa contra Gentiles, III, 12. 
7. Post-scriptum., p. 355-375. 
8. Tbid., p. 375. 


« religieux À » ou du passage au «religieux B », c’est-à-dire du trait 
d’union reliant le préchrétien au chrétien, la certitude s’éprouve sans 
se démontrer. Une réflexion tout existentielle s'impose, nullement 
l'attention à ce que met en œuvre de métaphysique essentialiste ou 
rationnelle notre expérience naturellement morale et religieuse. Ainsi 
se révèle le « Trait d'union entre A et B » ?. Ainsi, soit dit pour conclure 
ce point, la dialectique kierkegaardienne nous apparaît-elle déjà comme 
un fidéisme religieux-très net. Nous y voyons au travail une réflexion 
tout individuelle sans l'essor ni le soutien d’une métaphysique ration- 
nelle. 


20 Kterkegaard prive son « religieux B » de fondement rationnel. 


Passant du « religieux A » au « religieux B », Kierkegaard s'exprime 
en ces termes caractéristiques : 

. l’on se prépare à devenir attentif au christianisme, non par la lecture 
de livres ni par les perspectives historico-mondiales..., mais par l’appro- 
fondissement dans l’existence. Tout autre étude préparatoire doit eo ipso 
finir par un malentendu, car le christianisme est un message d’existence, il 
prie que l’on se dispense de comprendre... ; comprendre ce qu'est la chris- 
tianisme n’est pas la chose difficile, mais de devenir chrétien et de l’être 4. 


Net et décisif, ce texte nous invite à récapituler d’abord les points 
capitaux de la dialectique kierkegaardienne préparatoire. Dialectique 
d'action. Car il s’agit moins de présenter le « religieux » naturel que de 
le vivre et d'inciter autrui à le vivre. Ce que prône Kierkegaard ? Une 

_ dialectique d'acheminement efficace, consistant à surmonter les pas- 
sions mauvaises ou simplement égoistes par l’unique passion bonne 
en vertu de laquelle nous préférons aux biens partiels et passagers 
le bien plénier de notre béatitude éternelle. Cette passion nous 
élève au-dessus de nous-mêmes par la voie du renoncement total, de 
l'humble souffrance qui sert à l’engendrer et à le maintenir, du repentir 
pénitent qui s'ensuit. Renoncement souffrant et purificateur qui, par 


4. Ibid. 

2, Ibid,, p. 376. — Un homme « sans pathos » : sans cette passion qui le porte à subor- 
donner ses buts partiels au But de la béatitude. 

3. Post-scriptum, p. 375-379, Ë / : 1 

&. Ibid., p. 378. « L’édifiant dans la sphère du religieux A est immanent, il est l’anéantis- 
sement dans lequel l’individu s’élimine lui-même pour trouver Dieu, car l’individu lui-même 
est un obstacle à cela » (ibid., p. 379). — Il est obstacle en ce qu’il s’estime «assez habile pour 
se rendre possesseur de Dieu comme d’une chose extérieure » (1bid., note 2). C’est donc en 
tant qu’égoiste ou suffisant. non pas en tant qu’altruiste et aimant Dieu comme il se doit 
qu’il s’élimine. 


atitud 


x NUS. Pour peu qu’il soit sincère et opérant, l’ascète kierkegaardien s’int 
| rise assez pour étonner ceux qui se laissent aller au fil des plaisirs e ü 
jours, au ronron des conformismes conceptuels, pour leur devenir un 
pierre d’achoppement, les faire crier au paradoxe. Mais pour 1 indivi 
qui se travaille ainsi et parvient à s’agrandir lui-même intérieuremen 

_ la dialectique du «religieux A » n’a rien de paradoxal. C’est elle, au 


contraire, qui lui apparaît œuvre de vertueuse finesse. Oui, « le système 
de Kierkegaard tend à être une morale dépassée... de l’intérieur, dans 


. À 


le sens d’un très haut idéal religieux où la transcendance est... 
grande » 1. | ù 
Avec le christianisme, pour qui veut l’embrasser tel qu'il est sans 
prétendre le « médiatiser » ni l’exprimer aucunement en concepts ou 
même sans vouloir le confondre avec l’intériorité préparatoire du « reli- 
gieux À », surgit une nouveauté radicale. Il ne s’agit plus ici d’indi- 
__ vidus qui s’approfondissent dans leur propre existence en se rapportant 
eux-mêmes à Dieu leur Bien éternel. Mais il s’agit de chrétiens en qui 
Christ vient exister. Là est le paradoxe absolu. Car, si je puis naturel- 
lement comprendre, dans la mesure où je m’intériorise, la haute signi- 
fication de mon rapport existentiel à Dieu, si je puis naturellement 
aimer ce rapport et pratiquer cette passion du renoncement souffrant 
et pénitent qu’il engendre, ce que je ne puis naturellement comprendre, 


4 aimer, vivre, C’est le rapport inouï issu en moi d’un Moi qui n’est plus 
740 ni moi ni à moi. Or, c’est à ce comble de l’absurde et du paradoxe que 
es: j'adhère par la foi en devenant chrétien. Entre la passion d’une haute 
eu spiritualité naturelle caractéristique du « religieux A » et la passion 
28 suprême du « religieux B », impossible d’assigner une commune mesure. 


Si la première est foncièrement personnelle et humaine, la seconde 
transcende le personnel et l’humain au point de paraître exclure toute 
convenance intérieure. En des formules étranges et outrancières du 
Post-Scriptum Kierkegaard, toujours hanté par le souci d’anéantir 
l’immanentisme hégélien du Système ?, insiste sur cette transcendance 
comme s’il entendait l’isoler de toute immanence, voire l’y opposer 
avec véhémence. « Paradoxe absolu », « absurdité », «christianisme » 
qui «ne peut être pensé » parce qu’il est quelque chose que l’homme 
peut découvrir allant « directement contre sa pensée et contre son intel- 
ligence… » : telles sont, en effet, les formules chères au Danois. Mais il 
convient d’en reproduire ici quelques-unes dans leur contexte. 


L 


Mon idée, écrit Kierkegaard, est que le religieux A (dans les confins 
duquel se trouve mon existence) est pour un homme si astreignant qu'il 


1. Pierre MesNarp, dans Foi en Jésus-Christ et Monde d’aujourd’hui, p. 119. 
2. « Le Hegel auque: s’est opposé Kierkegaard n’est pas l’auteur de la Phénoménologie 
mais celui du Système » (A. pe WAELHENS, Une philosophie de l'ambiguïté. L’existentialisme 
= de M. Merleau-Ponty, p. 9). 
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aura toujours en lui une tâche suffisante à accomplir. Mon intention est de 
rendre difficile de devenir chrétien, pourtant pas plus difficile que ce n’est, 
et pas non plus difficile pour les hommes bêtes et facile pour les hommes 
intelligents, mais également difficile qualitativement pour chacun, car, essen- 
tiellement parlant, il est pour chaque homme aussi difficile de renoncer à 
son entendement et à sa pensée et de maintenir son âme fixée sur l'absurde, 
et comparativement c’est pour celui qui a beaucoup d'intelligence que c’est 
plus difficile, quand on se rappelle que tout homme, qui n’a pas perdu 
l'intelligence devant le christianisme, ne prouve pas par là qu’il en a... 

Chaque homme peut découvrir qu'il y a quelque chose qui va directement 
contre sa pensée et contre son intelligence en vertu de l’absurde... Quand 
cet absurde est le christianisme alors il est chrétien croyant. 

L'Xdifiant dans la sphère du religieux A est immanent, il est l’anéantis- 
sement dans lequel l’individu s’élimine lui-même pour trouver Dieu, car 
l'individu lui-même est un obstacle à cela *.. 

Dans le religieux B l’édifiant est un quelque chose qui se trouve en dehors 
de l'individu ?... 

Un pasteur chrétien qui ne sait pas, humblement et avec la passion de 
l'effort existentiel, se maintenir ainsi que ses paroissiens dans une attitude 
respectueuse en annonçant que le paradoxe ne peut ni ne doit être compris, 
qui ne met pas précisément son devoir à maintenir cela et a supporter ce 
crucifiement de l'intelligence, mais qui à compris tout spéculativement : 
il est comique *. 

Inutile de citer davantage car, en ce sens outrancier, les phrases sura- 
bondent. En conelurons-nous que le christianisme kierkegaardien n’est 
rien d'autre que l’absurde sur lequel le chrétien sincère « joue toute sa 
vie », que le paradoxe qui « ne peut ni ne doit être compris » ? Comment 
s'abstenir de répondre : oui. Pourtant, chez cet existentialiste subtil — 
au style elliptique, souvent provocant et toujours original — qu'est 
Kierkegaard, plus d’un texte aussi suggère d'admettre quelque conve- 
nance entre le christianisme et l’homme vivant. Rien de plus normal, 
en un sens, puisque le penseur du Post-scriptum parle de « trait d’union 
entre À et B » 4, tient le religieux « À » pour une disposition nécessaire 
au «religieux B », estimant « insensé pour un homme sans pathos de 
vouloir se rapporter au christianisme » 5, Car, poursuit Kierkegaard, 
avant qu'il puisse être le moins du monde question qu’il soit seulement 
en état d'y prêter son attention, il faut qu’il existe d’abord dans le 
«religieux À » 6. Sile christianisme ne peut être pensé à la Hegel, c’est-à- 
dire « médiatisé », réduit ; s’il ne peut non plus être abstractivement 
conçu d'aucune manière ; s’il ne peut même être véeu comme simple 
rapport naturel des hommes à Dieu, cela ne signifie point qu'il est 
«une pâture toute trouvée pour les nigauds » 7. Cela signifie, au con- 


1. En anéantissant l’individuel égoïste, je libère en moi la personne humaine profonde, 


Vindividuel altruiste et religieux. ee . 

2, Post-scriptum, p. 377-379. Car « l'individu ne trouve pas l'édification en trouvant en 
lui le rapport divin, mais se rapporte pour le trouver, à quelque chose qui est en dehors de 
lui » (ibid, p. 379). 

3. Ibid., p. 381. 

4. Ibid., p. 375. 

5. Ibid., p. 376. 

6. Ibid. 

7. Ibid., p. 376 : « gefundenes Fressen ». 
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traire, qu’il faut pour y accéder et s’y maintenir une intelligence surhu- 


maine 1, À la différence de la religion naturelle accessible aussi aux 


païens, le « christianisme ne veut pas se contenter d’être une évolution 


à l'intérieur de la détermination totale de la nature humaine, ce serait 
trop peu de chose pour l’offrir à Dieu » ?. N'est-ce pas le dire surnaturel 
en laissant entendre qu’il n’est ni contraire ni même étranger à l’évo- 
lution de la nature ? Par la foi contraire à la raison superbe, j’entre 
«dans la dernière enceinte de l’intériorité » ?. Il faut en effet une qua- 
Jité d'intelligence transcendante. 


… pour pouvoir croire contre l'intelligence. Le chrétien croyant a donc 
son intelligence et en fait usage. C’est pourquoi il ne peut croire aucune 
absurdité contre l'intelligence, comme on pourrait peut-être le craindre, 
car l'intelligence justement percera à jour qu'il s’agit d’une absurdité et 
l'empêchera d’y croire... Un croyant. prend au sérieux le mystère de la 
foi et ne fait pas le fou à vouloir comprendre, mais est attentif au fait que 
la curiosité de voir est de l’infidélité et équivaut à abandonner son devoir 4. 

La dialectique dans le problème exige la pensée passionnée de ne pas 
vouloir le comprendre, mais de comprendre ce que cela veut dire de rompre 
ainsi avec l'intelligence et avec la pensée et avec l’immanence, pour quitter 
alors la dernière terre ferme de l’immanence, l'éternité derrière soi, et, 
placé au point suprême de l’existence, exister en vertu de l’absurde. 

Cette dialectique était, comme il a été dit, ce dont les Miettes se sont parti- 
culièrement occupées ©. 

Le religieux est, sans nul doute, l’intériorité existante, et plus celle-ci est 
déterminée profondément, plus le religieux s’élève, et le religieux paradoxal 
est le suprême degré... 

Cette intériorité paradoxale est la plus grande qui soit pensable. 

Le paradoxe réside essentiellement dans le fait que Dieu, l'Éternel, est 
né dans le temps comme un homme individuel. Que cet homme individuel 
soit un valet ou un empereur ne fait rien à l’affaire… 

Le paradoxe est que le Christ est venu dans le monde pour souffrir. Si 
lon retire cela une armée d’analogies prend sans difficultés l’imprenable 
forteresse du paradoxe 6. 

La foi est, dans le scandale de l’absurde, l'incertitude objective maintenue 
fermement dans la passion de l’intériorité, laquelle passion est justement le 
rapport de l’intériorité à la plus haute puissance ?. 


De ces extraits lus dans leur contexte immédiat, interprétés à la 
lumière du Journal et surtout des écrits proprement religieux 8, se 
dégage une conclusion. La voici, brièvement formulée. Aux yeux de 
Kierkegaard, c’est en vertu de l’absolue transcendance du christia- 
nisme, de son contenu suprêmement paradoxal, de sa foncière incom- 
préhensibilité, que l’individu préparé par la passion du « religieux À » 
décide d’adhérer à Christ, de croire en lui d’une foi passionnée au 
Ibid. 

Ibid., p. 378. 

Tbid., p. 382. 

Tbid., p. 384-385. 

Ibid, p. 385. 

Tbid., p. 386-387 et pp. 404, 405. 

Tbid., p. 145. : 

Par exemple, l’École du christianisme, trad. Tisseau. 
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prème degré. Au lieu de ne s’approfondir qu'humainement dans l’exis- 


_ tencé par le choix de sa propre béatitude éternelle, il se livre à Dieu qui, 


tel un germe surhumain et suprapersonnel de vie bienheureuse, s’ense- 
mence Lui-même en son être. Par cet acte héroïque de pur amour, inté- 
ressé au maximum parce qu'entièrement désintéressé, tout enrichis- 
sant parce que se donnant à fond, le croyant chrétien s’ouvre «la 


dernière enceinte de l’intériorité » !, et se trouve porté au sommet de 


l’existence. Dans l’Existence divine comblant la sienne propre. En 


vertu d’une intelligence qui est en lui sans être de lui ni à lui il croit à 
Christ d’un élan qui survole tout ce qu’il y a de plus élevé mais néan- 
moins d’au-dessous du Très Haut dans l’élan de sa propre intelligence. 
C’est se montrer intelligent que de croire ainsi. a 

Mais est-ce bien se montrer intelligent jusqu’au bout ? Jusqu'à 
suivre sans faiblir intellectuellement ce sens total de visée qui faisait 
écrire à saint Augustin enfin guéri du scepticisme académicien: «nec 
ullum verum nisi veritate verum est » ? ? Jusqu'à reconstituer ce mouve- 
ment intégral de l’esprit qui inspirait à saint Thomas d'Aquin l’essen- 
tielle affirmation que voici : 

Sicut… verum absolute objectum est intellectus, ita et bonum absolute volun- 
tatis ; et inde est quod ad universale bonorum principium voluntas se extendit, 
ad quod nullus alius appetitus pertingere potest * ? 


Du point de vue des valeurs ou normes intelligibles, il s’en faut de 
tout. Car, dépourvu du sens essentialiste hors duquel n’existe pas 
d’ontologie rationnelle, le processus religieux de Kierkegaard échoue 
à se rendre même analogiquement exprimable ou communicable. Non 
seulement ce sommet existentiel passionné qui constitue la perfection 
chrétienne du « religieux B », mais aussi cette préparation naturelle 
pathétique en quoi consiste et à quoi se borne le « religieux A». La sub- 
jectivité pure de ces deux bonds existentiels, si elle peut permettre 
comme une perception intérieure close de leur contenu, exclut à coup 
sûr tout regard rationnel. Elle rend même inintelligible l’idée humaine, 
pourtant universellement avérée au moins en tant qu’idée, d’une raison 
ayant portée métaphysique. Nominalisme radical au sein d’un fidéisme 
naturellement religieux et spécifiquement chrétien. Telle est la carac- 
téristique fondamentale de l’existentialisme kierkegaardien. Cette mise 
à mort du dynamisme rationnel de notre esprit accordé aux valeurs 
essentielles des êtres empêcha Kierkegaard, sinon de vivre obscurément 
et d’une vie close où l'intelligence individuelle eut part, au moins de 
penser son propre existentialisme religieux. Elle le détourna d’orienter 
sa recherche intérieure vers ce que notre effort intellectuel a de con- 
venant avec le mouvement de la foi. Là gît la malfaisance du fidéisme, 
ce venin toujours virulent de la raison et de la foi. 


. Post-scriptum, p. 382. 
. De vera religione, XXIX, 73 ; P. L. XXXIV, 154-155. 
. De veritate, XXIV, article 7, vers le milieu. 


© À 


ER 


Ke “ce qui A e à past saint Augustin, dans ses 
Le02 dans son œuvre écrite, c’est justement cette convenance den 
avec le mouvement de la foi chrétienne. Avec le mouve 
intégral, à la fois chrétien et préchrétien, dirons-nous ut 
embrasser le problème en toute son ampleur. Car, de même 
, Kierkegaard distingue nettement le « religieux B » du « religieux 
_ qui le prépare, ainsi Augustin en travail de conversion puis conve 
distingue-t-il entre le christianisme du croyant et ce qui y achemine 
s’y trouve sous-jacent, entre comprendre la parole révélée et comprenc 
l’orateur chrétien qui annonce cette parole et la fait valoir devant de 
ouailles : « Zntellige, ut credas, verbum meum ; crede, ut intelligas, ver- 
bum Dei 1. » * 
C’est précisément l’ensemble de ces deux formes du mouvement re- 
_ ligieux — vers la foi et dans la foi — que nous appelons : augustinisme 
religieux. Et c’est dans chacun d’eux que nous envisageons les 
convenances humaines, singulièrement la rationalité, absents chez 
Kierkegaard. È «+ 


19 Formation rationnelle de l’homme et du système. 


Après avoir cru en enfant catholiquement éduqué à la religion de sa 
mère, le fils de Monique 1 l’avait fidèlement pratiquée durant sa première 
adolescence. L’âge de puberté venu, cette foi première ne résista pas 
longtemps à l’action contraire de Pambiance mondaine et des passions. 
Sans perdre pour autant une croyance fondamentale en Dieu providence 
universelle, il cessa de croire à la divinité du Christ et à l’autorité 


< 


5 divine de l’Église catholique. De là, chez Augustin étudiant, un déta- 
1 chement progressif de la pratique chrétienne, laissant néanmoins sub- 
4% sister en son être intime une conscience d’adolescent naturellement 
Sa religieux. 
è Sathite she 

| 1) CONVERSION A LA PHILOSOPHIE. — Ce fond inné de religion rend 


intelligible le fait capital de la conversion d’Augustin, âgé de dix-neuf 
ans, à la philosophie. Déterminée par la lecture de l’Hortensius de 
Cicéron ?, cette conversion fut en effet d’essence morale et religieuse. 
Elle ne consista point en un renoncement du jeune homme à la forma- 
tion oratoire qui, d’ailleurs, se couronnait alors par l’enseignement de 
la philosophie *. Mais, outre une initiation de bon aloi aux dires des 
philosophes aberrants 4, Augustin puisa dans sa lecture fervente de 
l’Hortensius une conception salutaire des richesses et surtout le goût 
de la vie contemplative. D’après M. Pierre Courcelle, dont le récent 


1. Sermon XLIII, 7; P. L., XXXVIII, 258. — Dans notre Philosophie religieuse de 
Maurice Blondel, nous avons brièvement commenté ce texte caractéristique de la méthode 
augustinienne, p. 19-21. 

2. Confessions, IIT, 4, 7, Let VI, 11, 18, VIII, 16, 17 ; — De beata eita, I, 4 
philosophiae succensus sum ut statim ad eam me transjerre’ meditarer ». 

3. Ibid. et Confessions, IV, 13-14 ; IV, 14, 23 ; IV, 15, 24. 

4. Confessions, LIT, 4, 8. 
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de ten ou LE théologie le aire d'Hippone cite leave a 
ongs passages de l'Hortensius #. de À 


itée quelques annéés après par Alypius, sous none décisive 2 
CT “ri LEE re visant les j ee du sirque eo cette conversion À 


_les re en contemplatif, les A ttechdn au suprême Existant. 
 Restait, pour lui, à « définir l’être divin qui fait l’objet de la contem-. 
_plation »5. Il ouvrit donc les Écritures, fondement de sa foi perdue. 
Mais elles le déçurent, soit à cause de hoc forme qu’il jugea « indigne - 
é d’être comparée à la majesté d’un Cicéron » f, soit en raison de leur 
À 


fond dont il ne sut pas pénétrer les profondeurs ?. Il y trouva d’ailleurs, 

notamment en ce qui concerne les deux généalogies évangéliques du 
_ Christ, des difficultés qu ’il ne put résoudre $. Plus tard seulement 
tn attribuerait à sa vie morale défaillante et à son orgueil son 
Rnoaparits d’accéder alors au sens secret de la Bible. En attendant, 
_ c’est celle-ci qu’il juge du haut de ses exigences cicéroniennes. 


L 2) EXPÉRIENCE MANICHÉENNE. — Toujours avide de comprendre 
» _afin de gouverner sa vie, Augustin se tourne alors vers les Manichéens. 
Ces derniers prétendaient « amener leurs auditeurs à Dieu par la 
raison pure et simple, et les libérer de toute erreur » 9. C’est donc bien 
son besoin critique qui le meut à chercher parmi eux et avec eux une 
méthode devant être rationnelle d’abord : «L’on m’imposait, disait- 
il, de croire avant de raisonner, mais eux, au contraire, ne poussaient 
personne à la foi que la vérité n’eût été, au pEÉMADIE, mise en discus- 
sion et sérieusement établie 1°. +: Plutôt qu’une conversion nouvelle 
par rapport à celle qu'avait déterminée dans son esprit la lecture 
enthousiaste de l’AHortensius, c’est un essai consécutif à cette conver- 

_ sion primordiale que tente Augustin en se faisant auditeur manichéen. 
Son désir naturel de s’expliquer l’univers et soi-même en s ’expliquant 
Dieu contemplé : voilà tout le secret de sa démarche. Il commence ainsi M 
par faire confiance aux Manichéens sans s’être sérieusement demandé si "Li 
la Bible catholique, qui lui est obscure et le heurte, ne serait pas suscep- 4 
tible d’une exégèse satisfaisante, si même pareille exégèse n’aurait pas x 


1. Paris, 1950. 

 P. CourceLce, p. 12 ; Marrou, Saint Augustin, p. 161-179. 
. P. CourceLze, Recherches, p. 60. À 
"Tbid., p.59: cs 
Ibid., p. 60. à 
… Confessions, III, 5, 9. Eh 
. Ibid. : 
. P. CourceLLes, ibid., p. 63. : 
AUGUSTIN, De utilitate credendi, I, 2. 
Ibid., P. CourceLLs, Recherches, p. 64. 
! De duabus animabus. VIII, 10. 
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He ses maîtres. Sans doute lui manqua-t-il alors d’aimer as 


Dieu pour le prier, comme il le ferait plus tard, avec ferveur. Ainsi qu'il 


l’écrirait, quelques années après sa conversion plénière au catholicisme, 
à son ami Honorat encore manichéen !, leur tort commun, leur manque 


de sens, injuste spécialement à l’endroït de l'Ancien Testament, fut 


de se livrer sans information suffisante et sans critique impartiale aux 


manières de voir des disciples de Mani ?. Quelle déraison, chez des amis 
pourtant sincères de la raison ! En ce qui le regarde personnellement 
Augustin s’accuserait, au seuil du De duabus animabus, d’avoir lour- 
dement failli par omission lors de ses débuts manichéens ÿ. 

Parce qu’il avait besoin d’aimer Quelqu'un par-dessus ses amours 
terrestres, par-dessus ses amis et soi-même, le jeune auditeur de la 
secte manichéenne soumit les exigences de sa raison aux dires des 
maitres. Soumission progressive et partielle. Assez dégradante, pour- 
tant, comme en témoigne le passage suivant. 

J'en vins, dit-il, peu à peu et par degrés à la niaiserie de croire que la figue 
cueillie et le figuier-mère pleurent des larmes de lait. Cette figue, si un saint 
lamangeait — innocent bien sûr du crime commis par un autre de lavoir 
cueillie — il mélangeait en ses viscères et en exhalait, gémissant dans la 
prière et rotant, des anges, voire même des parcelles divines : parcelles du 
souverain et vrai Dieu, qui seraient demeurées prisonnières dans ce fruit 
si la dent et le ventre du saint élu ne les eussent dégagées. Et j'ai cru, 
malheureux, qu’il faut accorder plus de pitié aux fruits de la terre qu'aux 
hommes pour qui naissent les fruits ! Car si un affamé non manichéen venait 


à en mendier, c’est comme à un supplice capital que me paraissait condamnée 
la petite bouchée à lui donnée #. 


Sans méconnaître, alors même qu’il adhérait en auditeur confiant et 
zélé 5, l’étrangeté d’un pareil langage, Augustin voulut croire que ses 
maîtres cachaient sous des imaginations puériles un grand sens secret. 
Ils sauraient bien le lui dévoiler quelque jour $. En attendant, il prati- 
quait fidèlement amenant à la philosophie et au manichéisme des re- 
crues de valeur : Romanianus, à Thagaste ; Alypius, Nebridius, Hono- 
ratus, à Carthage. Toutefois, malgré cette pratique extérieure et ses 
prestigieux succès de propagande, le rhéteur n’est pas pris à fond ;ilne 
s’est engagé qu’à demi. Il adhère au dualisme, « mais ce système n’est 
pas pour lui un principe de conversion totale ». Loin de s’acheminer au 
grade d’Elu, il s’en tient à celui d’Auditeur. Car il ne se sent point 
disposé à sacrifier sa carrière ; il ne veut renoncer «ni à l’argent, mi 
même au mariage, en dépit de la doctrine » ?. Par ailleurs, la réponse 
exégétique du polémiste catholique Elpidius aux objections mani- 

1. De utilitate credendi, I, VI, VII. 


2. Tbid., NI, 13. 
ME LES 
4. Confessions, TT, 10, 18. — P. pe LABRIOLLE, ComBÈs, TRABUcCo, dom GouçAuD tra- 


duisent la dernière phrase comme si damnanda ne se rapportait pas à buccella mais a celui 
qui donnerait la petite bouchée. Or, grammaticalement, damnanda se rapporte à buccella. Et 


la doctrine évoquée impose cette traduction grammaticale. D’ARNAULD D’ANDILLY et 
CoiGNARD la fournissent. < 


5. De beata vita, I, 4 ; Confessions, III, 6, 10. 
6. Zbid., I, 4. 


7. P. Courcrrie, Recherches, p. 73 ; De utilitate credendi, I, 2. 
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_indéfini des Maîtres à fournir les réponses scientifiques ou rationnelles 


. qu'exige Augustin, certaines hautes relations contribuèrent à refroidir 
sa ferveur d’adhérent. Enfin eut lieu l’entretien avec Fauste de Milève. 
Son franc aveu de ne pouvoir satisfaire celui qui s’était fait manichéen 
pour approfondir rationnellement les données de l’Hortensius ramena 


sensiblement à zéro la température d’une croyance qui avait duré neuf 


ans. 

Ainsi, faute d’avoir mis le cap sur une métaphysique spiritualiste, 
Augustin demeure incapable de penser le Dieu de Cicéron, sa propre 
âme, la vraie nature du mal, sa signification et sa raison d’être ici-bas. 
Ces neuf ans d’expérience manichéenne lui ont-ils du moins rapporté 
quelque chose ? Oui. Il en a retiré, avec un fonds accru de connaissance 
des hommes et des doctrines, cette mesure d'inquiétude supérieure, ce 
sentiment d’humilité intelligente, voire ces impressions d’angoisse ou 
de désespoir, bref, tous ces dynamismes qui lui vaudront de chercher 
désormais en s’engageant mieux jusqu’au jour où, enfin, il se Line 
tout entier au Christ. 

Mais comment va-t-il se guérir du venin absorbé ? Ce matérialisme 
imaginatif imprégnant le pessimisme dualiste absurde qui dresse, 
contre le Bien lumineux, le Mal enténébrant, il a profondément envahi 
sa pensée. Comment réussira-t-il, en se déprenant d’un système univer- 
sel ? qu’il a ruminé neuf ans en intellectuel avide d’épuiser sa première 
métaphysique ?, poursuivre ce mouvement de conversion qui le porte 
vers une connaissance du vrai Dieu ? «/ntellige, ut credas, verbum 
meum », dira-t-il plus tard à celles de ses ouailles qui en sont encore à 
chercher, n’ayant pas franchi le seuil du christianisme. Ma parole sur 
le Dieu de Jésus-Christ, comprenez-en le sens, la valeur, le bien-fondé. 
En attendant, c’est lui qui chemine ainsi et qu a besoin d’un maître de 
vérité. Il va le rencontrer bientôt. 


3) CONVERSION AU CATHOLICISME RATIONNEL D'AMBROISE. — À la 
fin de 384, Augustin a pris possession de sa chaire de Milan. Intellec- 
tuellement, il doute de notre capacité de parvenir au vrai. Singuliè- 
rement de la sienne propre. Mais ce doute n’est pas pour lui un « mol 
oreiller ». Au contraire, il s’oppose à ce dynamisme profondément avide 
de vérité qui caractérise Augustin mieux que Jamais, depuis sa lecture 
de l Hortensius. En compagnie de sa mère venue le rejoindre, le rhéteur 
désireux de sortir de son doute présent assiste à Milan aux sermons de 
l’évêque Ambroise. A la lettre qui tue ce dernier substitue l'esprit qui 
vivifie. Son exégèse symbolique de l’Ancien Testament figure du 
Nouveau sape les fondements de l’opposition manichéenne Ÿ. Même 

1. Malgré ses côtés puérils, le manichéisme peut se qualifier ainsi puisque, par son dualisme 


ontologique, il prétend apporter une réponse rationnelle aux problèmes ultimes de l'homme 
et de l’univers. 

2. A la différence d'AucusTiN, KIERKEGAARD, en se déprenant de son premier amour de 
tête pour le système hégélien, rejeta le rationnel. 

3. De utilitate credendi, VIII, 20 ; Confessions, V, 14, 24 ou VI, 3, & et 11,18. Déjà, dans le 
De beata vita, I, 4 . Appréciation vérifiée dans De Jacob et l'In Lucam : Courc ELLE, Recherches, 
p.98 
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pin la te A au A choix de notre voloi 
défaillances consenties causent nos péchés, et à l'équité : salute 
jugements de Dieu, par qui nous souffrons. I n’y parvenait qu'à 
tié2. Au moins orientait-il désormais sa réflexion en sens inverse 
manichéisme, vers une conception spiritualiste et catholique. 
“probablement « le lundi saint 30 mars et le samedi saint 4 avril 
= Augustin a été intimement touché par les sermons d’Ambroise rela 
au libre arbitre et à la nature incorporelle de Dieu » ÿ. | 

Du point de vue exégétique, résume P. Courcelle, Augustin se persuadi 
que l’Ancien Testament présente moins d’obscurités et de RNEAHEES si l’o 
considère que le Nouveau en fournit la clé. ! 

Au point de vue philosophique, Augustin s’oriente vers un système qui. 
affirme la spiritualité de Dieu et de l’âme, et le libre arbitre humain. Mais 
il n’a encore, à cette date, aucune lumière sur ce que peut être la notion 
de substance spirituelle . 


Au total dirons-nous, vers Pâques 386 Augustin montait la côte de 
sa nouvelle existence. D'un double mouvement. Son besoin du Christ 
de Monique en même temps que son effort pour penser l’esprit caracté- 
risent son dynamisme d'homme qui finissait à peine de se libérer du 
scepticisme intellectuel et luttait encore pour triompher de sa chair. 
Entre avril et juin 386, vraisemblablement 5, Augustin eut l’occasion 
d’ouir certains sermons d’Ambroise qui, d’ores et déjà, l’initièrent au 
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4 catholicisme exégétique et doctrinal en lui faisant connaître quelques 
ë : | thèmes plotiniens chrétiennement utilisés. Notamment les sermons De 
En Isaac vel Anima et De bono mortis, où l’évêque orateur a repensé pour 
74 . ses fidèles les traités Du Beau et Du premier Bien et des autres biens de 
30 la première Ennéade de Plotin 5. Une étude comparée de quelques 
” textes autorise P. Courcelle, non seulement à constater l’évidente utili- 


4 sation par Ambroise des enseignements plotiniens sur la purification de 
à l’âme préparant la vision du Bien, la béatitude issue de cette vision, le 
è bien que constitue la mort, le jardin du Cantique rapproché du mythe de 
| Poros dans le Banquet de Platon, mais elle lui permet aussi d'établir 
que, ce qu’il eut bientôt l’occasion de lire chez Plotin, Augustin dut | 
le lire « à la lumière de la paraphrase d’Ambroise » 7. Notamment ce qui 
concerne la conception du mal comme privation du bien, le vol de l’âme 
vers Dieu sur les ailes de la charité, le caractère positif et subsistant 
du bien. Là où, sans nommer son inspirateur Plotin, Ambroise rectifie 
tel ou tel texte repensé, là où il en passe tel autre sous silence, Augustin 
s Rss 7, 32 et VI, 8, 45-46. — AucGusriN, Confessions, NII, 3, 5: COURCELLE, ibid., 
. Confessions, VII, 3, 5-6. | 
COURCELLE, ibid. D 102. 

Ibid. 

Ibid. 


Et aussi le traité D’où viennent les maux ? 
. P. CourceLze, cbid., p. 125. 
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a coutume de rectifier pareillement ou de ne pas commenter. « Ainsi 


. conclut P. Courcelle, plusieurs sermons d’Ambroise ont initié Augustin 


à certains aspects essentiels de la doctrine plotinienne » 1. 
Ambroise, poursuit-il, est l’adepte d’un néoplatonisme chrétien déjà 


fortement daboné Il a lu et s’est assimilé intimement divers traités des E£n- 


néades, et, selon toute vraisemblance, le De regressu animae de Porphyre. 


EH n'hésite pas à utiliser ces ouvrages lorsqu'il veut donner un fondement 


philosophique à sa prédication. Les lignes d’Augustin relatives au De 


- philosophia d’Ambroise ne doivent pas nous... égarer. Sans doute Ambroise 


y combattait certains dogmes platoniciens : métempsycose, création des 
corps par des dieux inférieurs ; de même, dans le De Isaac, nous l’avons 
vu rayer les phrases de Plotin relatives à la préexistence ou à la descente 
des âmes. Mais le fait même qu'il s’en prenait «aux Néo-platoniciens qui 


. prétendaient que le Seigneur à tiré parti des livres de Platon »?, montre 


bien sur quel terrain s’engageait la controverse : certaines vérités étant 


_supposées communes au platonisme et au christianisme..., la querelle entre 
- Néo-platoniciens païens et chrétiens devénait d’ordre chronologique : pour 


les premiers, l'Évangile emprunte à Platon ; pour les seconds, Platon lui- 
même a lu en Égypte les textes de Moïse et des Prophètes ; il a connu en 
partie les vérités de la foi ?. 


Après avoir noté que le plotinisme d’Ambroise se comprend mieux 
« si l’on songe qu’en 373, il a été instruit, entre l’élection épiscopale et 
le baptême, par le prêtre Simplicien » 4 l’un des intimes de Marius 
Victorinus, P. Courcelle résume ainsi sa découverte essentielle : 


Je ne crois … pas trop hardi de poser ce nouveau jalon, capital si l’on veut 
saisir l’évolution psychologique d’Augustin : plusieurs sermons d’Ambroise 
lui ont révélé, spécialement entre avril et juin 386, l’existence d’une philo- 
sophie opposée au manichéisme et conciliable avec le christianisme. On 
voit combien il est arbitraire et artificiel de découper sa conversion mila- 
naise en phases chronologiques ou logiques : influence philosophique exercée 
par des laïcs, influence religieuse exercée par Ambroise. Par ses sermons 
De Isaac et De bono mortis, Ambroise linitiait en même temps au spiri- 
tualisme chrétien et aux doctrines plotiniennes 5. 


Ce ne serait donc ni vers un catholicisme sans philosophie $ ni vers 
une philosophie sans catholicisme ?, mais vers une foi chrétienne déjà 
imprégnée de raison néoplatonicienne rectifiée au besoin que se serait 
d’abord acheminé Augustin. Il paraît bien, en effet, s’être ainsi ouvert 
le chemin de la conversion. Si la preuve sur textes fournis par 
P. Courcelle n’engendre pas encore une certitude apodictique 8, elle 
apporte du moins une haute probabilité et paraît susceptible de se forti- 
fier encore. Car des textes nouveaux pourront servir à cette consoli- 
dation. Reconnaissons-le : à porter ce regard renouvelé sur la formation 


Tbid., p. 133. 

Cf. AUGUSTIN, Lettre XXXI, 8. 

CoUuRCELLE, ibid. p. 137. 

Le COURCELLE, ibid. p. 137. 

Ibid., p. 138. 

. C: BOYER, Christianisme et néoplatonisme dans la formation de saint Augustin. 
AR ALFARIC, L'évolution intellectuelle de saint Augustin. 

nb COURCELLE, Recherches, p. 122 132 et p. 138. 
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d’Augustin se déprenant des séquelles de son manichéist et de 


semi-scepticisme, en écoutant à Milan les sermons d'Ambroise ; à consi- 


- dérer un Augustin recouvrant sa foi première à mesure qu’il apprend à . 


penser en profondeur des thèmes philosophiques puisés dans VHorten- 
sius, l’on se sent satisfait. Plus satisfait qu’à voir notre rhéteur, toujours 


avide d’explication rationnelle directe, se contenter pour se convertir 


avec quelque profondeur humaine au catholicisme de l’argument dialec- 
tique excellemment proposé par le P. Ch. Boyer !. Cet argument, 
certes, n’est pas un mythe. Il influença intellectuellement Augustin. 
Mais son action sur cet esprit se comprend mieux et se précise singuliè- 
rement si, avant d’avoir lu ces fameux «livres des platoniciens? », il 
en avait plus ou moins et sans savoir d’où elle lui venait à travers 
Ambroise # médité la doctrine. Augustin, il est vrai, n’attribue pas à ce 
dernier mais réserve aux philosophes l’honneur de l’avoir aidé à penser 
Dieu, le Verbe, les valeurs d’être incorruptibles ou spirituelles, le bien 
surtout et le mal cette privation de bien. Objection sérieuse, mais dont 
la pointe se trouve émoussée du fait qu'Ambroise prêchant a repensé 
pour ses ouailles, sans les leur nommer, Plotin et sans doute aussi 
Porphyre 4. Il s’est contenté de prendre en leurs écrits comme, sans le 
dire non plus, il prenait dans le trésor de mille autres lectures: Si 
Ambroise orateur chrétien avait discerné en chaire ce qu’il empruntait à 
Plotin de ce qu’il prenait de l’Écriture, alors il eût été normal 
qu’Augustin lui attribuât aussi le mérite de l'avoir aidé à penser philo- 
phiquement. 

Pour l'historien qui ne fait pas état ici de ce qu’un croyant tient pour 
le principal, à savoir la grâce agissant dans son âme à mesure qu’il 
réfléchissait aux paroles d’Ambroise, «la conversion d’'Augustin est 
une conversion d’intellectuel individualiste » 5. Ce ne sont ni les pro- 
diges opérés en juin 386 lors de l’Invention du corps des martyrs 
Gervais et Protais, ni les fêtes célébrées par Ambroise à cette occasion $ 
qui paraissent l’avoir influencé ?. Il « se contentait, dans un coin de la 
basilique, d’enregistrer et de s’assimiler intimement la doctrine à la 
fois plotinienne et chrétienne que développaient certains sermons exé- 
gétiques d’Ambroise » #. Stimulé par les pages de P. Courcelle repro- 
duisant ces sermons et les commentant, j'ai pris le temps de lire en 
entier les écrits où l’érudit évêque utilise Plotin ou Porphyre. Au 
sortir de cette lecture, mon sentiment est tout pareil à celui que 
j'éprouve quand l’occasion m’invite à relire les passages où Augustin 
s’est inspiré des écrits déjà lus de Plotin et de Porphyre ®. Ambrosien 
ou augustinien, le texte développe une doctrine chrétienne conçue et 
formulée en langage plotinien plutôt qu’une doctrine qui serait « à la 


1. Essais sur la doctrine de saint Augustin, p. 1-40. 

2. Confessions, VII, 9, 43-15 et 10-13. 

3. Il ignorait encore les sources néoplatoniciennes d'AMBROISE. 
&. P. CourceLce, 1bid., p. 133. - 

SL DU, ps: 

6. PALANQUE, Saint Ambroise et l'empire romain, p. 164. 

7. Confessions, IX, 7, 16. 

8. CourcELLE, 1bid., p. 153. 

9. Zbid., p. 125-129. 


fois plotinienne et chrétienne ». Ce qui permit. à Ambroise et à Augustin 
de se sentir jusqu’à un certain point en communion intellectuelle avec 

le métaphysicien du traité sur le Beau c’est qu’ils eurent avec lui une 
- analogie de désir, d’élan, de visée, d’effort spirituels. Non pas une 
_ parenté, mais une analogie inspiratrice qui aida Ambroise et Augustin 
- à penser l'essence spirituelle du contenu de leur foi *. | 


_ Tout en instruisant du vrai sens de l’Écriture le rhéteur avide et en. 


. le préparant à penser l’esprit, les sermons exégétiques de l’évêque accen- 
tuent en lui, chaque fois davantage, le désir d’interroger pour mieux 
comprendre. Mais voyant l’homme de Dieu constamment visité et 
À comme assiégé, il-n’osait lui demander un entretien privé. Plusieurs 
… fois il vint parmi d’autres visiteurs le regarder travailler. Hélas ! 
… Ambroise lisait à voix basse, ce qui n’invitait pas à engager une discus- 
_ sion. Augustin repartait sans avoir obtenu le surcroît désiré de lumière. 
Ce surcroît, c’est au néoplatonisant chrétien Manlius Theodorus qu’il 
- va le demander. ” 
Les quelques entretiens qu’ils ont ensemble ne font qu’accroitre son désir 
de se reporter aux sources ; comme il est incapable de lire en grec les En- 
néades, il obtient de Theodorus la traduction latine de Plotin par Victorinus ?. 


MIT E 


4) APPROFONDISSEMENT PHILOSOPHIQUE DE LA CONVERSION. — En 
écoutant Ambroise, Augustin s'était chrétiennement et philosophi- 
quement préparé à lire Plotin ou Porphyre. 

On comprend mieux, écrit justement P. Courcelle, l'incroyable incendie 
que provoque sur-le-champ cette lecture, si elle est, non le fait d’un hasard, 
mais le couronnement d’une série de catéchèses orales, échelonnées sur 
plusieurs mois : d’une part, les sermons d’Ambroise sur l’Hexameron et le 
De Isaac, d'autre part, les entretiens de Theodorus... Augustin. était 
«tout à fait apte et prêt à recevoir un enseignement pour peu qu'il trouvât 
un maître » . Ce maître allait être Plotin *. 


Conscient d'approfondir ainsi en son esprit l'intelligence de sa foi 
recouvrée, Augustin lit avec enthousiasme un petit nombre d’écrits 
néoplatoniciens. Les traités de Plotin sur le Beau, les Trois hypostases 
Principes 5 et le livre de Porphyre sur le Aetour de l'âme $. Bientôt 
il apprendra par lui-même, en lisant saint Jean et saint Paul, que le 
Verbe s’est fait chair pour sauver les hommes ou que le Christ n’est 
pas seulement-un homme exceptionnel ? mais l Homme-Dieu-Rédemp- 
teur. Alors il saura discerner par réflexion personnelle, entre les apports 
lumineux et les carences de ses philosophes préférés. 

En attendant, c’est la lumière nouvelle qui enchante l’auditeur 
d’Ambroise et ravive les enthousiasmes du lecteur de l’AHortensius. Ce 
labeur joyeux de la raison, qu’il évoquera dans l'intellige, ut credas, 
. De beata vita, Ï, 4. 

. CoURGELLE, ibid., p. 156. 
. De utilitate credendi, VIII, 20. 


. CourcELLE, tbid., p. 157. 
. P. Henry, Plotin et l'Occident, p. 63-145 ; CourcezLe, Recherches, p. 157, et les Lettres 
grecques en Occident, p. 161-175. 
© 6. CourceLLe, Recherches, p. 133 ; Les Lettres.…., P. 161-175. 
7. Confessions, VII, 19, 25. Ê 
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expérience et comme objet propre de notre esprit incarné que nous 
- dépassons le concret matériel # voire tout le niveau de l’existence con- 


cé 


transcendance du spirituel ?, il sen anouir « 
qui hier encore grevait son idée de notre âme et de Die 
sa lecture réfléchie des écrits néoplatoniciens l’amène à : 


au-dessus de l'essence des corps — perfection relative — cette perf 
tion pure ou absolue qu’est l’essence de nos âmes spirituelles. ! est, 
effet, parce que nous les pensons elles aussi, elles surtout, d’après n: 


Ka 


tingente et parvenons d'emblée à l’intelligence au moins implicite du 
nécessaire et de l’absolu. Car, s’il est vrai que, sauf celle de Dieu qui est 

son essence même, toute existence est contingente, il ne l’est pas moins 
que l’essence de tout existant se fait penser par nous comme ne pou- 
vant pas ne pas être telle qu’elle est. Spirituelle, quant à ce qui cons- 
titue nos âmes, elle participe de l’Essence divine et de sa Valeur néces- 
saire au titre d'image formelle ; matérielle, quant à ce qui constitue les 
corps, elle ne participe de l’Essence divine et de sa Valeur nécessaire 
qu’au titre subordonné d’adumbratio ou comme vestige inconscient des 
valeurs d’ordre spirituel. En dehors de cet essentialisme grec, repensé 
par Augustin et Thomas d'Aquin, il n’y a pas, il ne saurait y avoir, de 
métaphysique rationnelle fondée. Ce sont des nominalismes fidéistes 
ou non, existentialistes ou non, et d’absurdes panthéismes qu’engendre 
alors la pensée humaine. Mais, hâtons-nous de le faire remarquer, ni 
ces nominalismes ni ces panthéismes ne vont d'ordinaire jusqu’au bout 
de leur principe générateur. Le nominaliste ou le panthéiste en chair 
et en os est là, avec les exigences fondamentales de l’être humain, qui 
réagit sans y prendre garde en intellectuel ou en théiste. Et c’est pour- 
quoi, au sujet des philosophies du passé ou du présent, les interprètes 
ont coutume de ne pas s’entendre sur le sens foncier précis qui les 
caractérise. Pensons, par exemple, au plotinisme ou au spinozisme, au 
kantisme ou au fichtéisme et au hégélianisme, aux empirismes ou aux 
positivismes du xvrrre siècle et du x1xe, aux divers matérialismes, aux 
divers existentialismes. Ce sont des caractéristiques dominantes qui s’y 
laissent déterminer, rien de plus. Pour ce qui est du platonisme-plo- 


1. Du spirituel vécu dans notre action de penser, de vouloir librement, d’aimer, et conçu 
en tant que valeur essentielle. 

2. « Apprends, mon cher Théodore. J’ai souvent remarqué, en effet, dans les propos de 
notre évêque (AMBROISE), (Confessions, VI, 3, 4) et parfois dans les tiens que lorsqu’on pense 
Dieu il faut ne penser absolument rien de corporel, tout comme lorsqu'on pense l’âme, 
car, de tous les êtres, l’âme est celui qui ressemble le plus à Dieu » (De beata vita, I, f 

3. «Ainsi, écrit M. Scracca dans L'existence de Dieu, Ja proposition : Nikil est in intel- 
lectu quod prius non fuerit in sensu vaut de toutes les connaissances que nous ne pouvons 
avoir sans le concours des images sensibles, mais non des vérités primaires que nous connais- 
sons directement et que nous ne pourrions jamais, si elles n'étaient en nous, recevoir d'aucune 
espèce sensible » (p. 121-122). — Ces vérités-bases sont, pour Augustin et l’Aquinate, «les 
principes premiers qui fondent la validité de tout jugement » (Scracca. ibid., p. 122). Ils. 
constituent l’esprit même et lui valent de juger : des choses sensibles données dans la sensi- 
bilité organique, des âmes humaines données dans notre expérience spirituelle, de Dieu 
méme nécessairement impliqué comme Esprit personnel existant par soi dans l’indigente 
richesse ou la contingence radicale de cette expérience. ë 


RP RES PR SET DU LA CEN ce TEE 


B. ROMEYER. — RAISON ET FOI 7 


tinien repensé par un Augustin, un Boèce ou un Denys, un saint Bona- 
venture et un saint Thomas ou un Duns Scot, il s’en retrouve assez 
chez Descartes et nos grands cartésiens Malebranche ou Leibniz, assez 
chez Maine de Biran lui-même et nos grands biraniens, assez chez Ollé- 
Laprune, M. Blondel, Édouard Le Roy, L. Lavelle, R. Le Senne, 
Gabriel Marcel 1 et maint autre : Newman, A.-D. Sertillanges, J. Maré- 
_Chal, M. Sciacca, V. La Via... pour que le minimum indispensable de 
saine rationalité philosophique y soit obtenu. 

Nous n’avons pas à préciser ici comment et dans quelle mesure ou 
durant combien de temps Augustin s’inspira spécialement de Plotin 
pour constituer les grandes thèses de sa philosophie : certitude et 
vérité, spiritualité et immortalité personnelle de notre âme, sens du 
bien et du mal, liberté, existence de Dieu plénitude souveraine des 
valeurs d’être, création et providence. Dès le De libero arbitrio cette 
métaphysique rationnelle existe. Par elle Augustin est préparé à édi- 
fier cette théologie qui se formera peu à peu, deviendra étonnamment 
riche .et demeurera vivante, efficace, salutaire. Quand, vers la fin de sa 
vie, le penseur d’Hippone révisera son œuvre à la fois philosophique et 
théologique, des réserves, des explications, voire de vraies rétractations 
seront nettement formulées par rapport aux éléments plotiniens de 
lœuvre. Mais le meilleur de l’exemplarisme platonicien subsistera, 
rapporté à ses inspirateurs et transformé en théisme créationiste. 

Après avoir souligné ce qu'Augustin sut rapidement former de 
philosophie inspirée du néoplatonisme, revenons à l’état d'âme du 
converti qui sort de lire Plotin. Cette lecture a allumé en son esprit un 
incroyable incendie de lumière ?. Dégagé pour un temps de tout le 
terrestre, il se hâte de rentrer tout entier en son être intime *. À plu- 
sieurs reprises, semble-t-il, il tente de «s’élever d'emblée jusqu’à la 
vision de Dieu, selon les méthodes dialectiques de Plotin » %. Trois 
récits, substantiellement concordants au sein de leurs diversités secon- 
daires, nous livrent cette expérience caractéristique de l’heure . Sous 
l’aiguillon avertisseur de la pensée plotinienne, Augustin entreprend 
de rentrer en soi-même et de viser, de chercher, au-dessus des degrés 
d’être inférieurs et de sa propre intelligence, la vérité spirituelle 
immuable génératrice d’absolue certitude. Cette certitude ne lui est 
pas refusée. Mais il y manque la jouissance d’une permanente intuition 
libératrice des misères et des passions d’ici-bas. Succès rationnel sans 
le couronnement mystique désiré. Savoir n’est pas encore voir, et si 
croire y achemine le chrétien qu’il est redevenu, ce chrétien n’est encore 
qu’homo viator. Bientôt, il s’en rendra mieux compte. 

Utilisant et complétant les travaux du P. Henry, P. Courcelle conclut 
ainsi son étude des « vaines tentatives d’extases plotiniennes » : 


4. Il y a chez G. MarceL une méthode qui me paraît, en la modernisant, sauvegarder la 
dialectique des degrés d’être. 
. Contra Academicos, II, 2, 5. 
. Ibid. 
CourcELLe, Recherches, p. 159. 
. Confessions : VII, 10, 16 ; VIT, 17, 23 ; NII 20, 26: 
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| Les traités Sur le Beau (I, 6), De l'origine des maux (1.8), Des trois 


. 


d’Augustin furent élaborées. Selon toute vraisemblance, ils sont aussi le 


tases (V, I), sont certainement la trame sur laquelle les trois rédactions | 


point de départ des tentatives d’extases de 386. En tout cas, dès les traités 


écrits à Cassiciacum, entre 386 et 388, Augustin fait souvent allusion, dans 


les mêmes termes, à l'expérience décevante de ceux qui, en raison de leur 


mauvaise santé morale, ne peuvent jouir de la contemplation ; il se range 
parmi eux 1. 

5) LA CONVERSION SE CONSOMME. — Loin de se décourager, 
Augustin dont la pensée rationnelle vient de s’approfondir en certi- 
tude, poursuit son effort en se faisant aider. Il s’adresse à Simplicien, 
ce saint de qui l’évêque Ambroise « tenait sa culture plotinienne » ?. 
Leurs entretiens répétés roulent sur le prologue de l’évangile johan- 
nique et le néoplatonisme. Simplicien félicite vivement Augustin 
d’avoir lu, au lieu d’autres écrits, ceux qui de toutes manières intro- 
duisent à Dieu et à son Verbe. Puis il lui parle longuement de Victo- 
rinus venu enfin magnifiquement au christianisme efficace par le néo- 
platonisme des Ennéades . Est-ce en discutant sur le Verbum caro 
factum est identique au Deus erat Verbum qu'Augustin conversant 
avec Simplicien s’aperçoit qu’il ne voit encore lui-même dans le Christ 
qu’un homme parfait ? C’est fort probable puisque la constatation 
«est postérieure à la lecture des Zibri Platonicorum, mais antérieure au 
séjour à Cassiciacum, où Augustin professe déjà la doctrine catholique 
du Verbe » 5. 

Stimulé par l’exemple entrainant du grand Victorinus 5, Augustin 
entreprend de lire les Épiîtres de Paul. Il y découvre que Dieu nous 
devient intelligible par et dans l’univers créé 7. Voilà qui rejoint le 
processus plotinien de l’âme s’élevant vers le Beau à partir des beautés 
d’ici-bas. Mais Paul a raison de stigmatiser l’idolâtrie polythéiste des 
philosophes païens $. Sans hésiter, Augustin rejette aussi et réprouve 
«tout ce qui, dans les pages de Plotin, a trait aux cultes et aux mys- 
tères égyptiens  ». Peut-être se souvient-il à propos qu'Ambroise 
avait ainsi fait. Ce qui le frappe de plus en plus, dans l’Épiître aux 
Romains, c’est son accord avec la Loi et les Prophètes de l'Ancien Tes- 
tament. [Imitant Victorinus, Augustin prend la résolution de renoncer 
à sa chaire de rhéteur. Profondément ému par le récit de la vie de saint 
Antoine, il rompt de fait avec son passé et se dispose à consommer le 
travail de conversion qui, depuis sa lecture de l'Hortensius, meut vers 
la foi chrétienne perdue par l’adolescent le vrai fond personnel de son 
être. Enfin, extérieure ou intérieure, venant de la maison voisine ou 
descendant de la Demeure divine, la jeune voix du « Tolle, lege ; tolle, lege» 


COoURCGELLE, tbid., p. 167. 

Tb1d ep 172; 

Confessions, VIII, 2, 3, 

Tbid., VIII, 2-4. 

CourceLire, Recherches, p. 173, note &. 
Confessions, VIII, 2-4, 

. Épitre aux Romains, I, 21. 

. Tbid., 1, 22-95. 

. COURCELLE, 1bid., p. 177. 
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. Alypius,il prend le livre et lit en silence ! le passage où tombe son regard : 


. impudiques, ni dans les querelles et les jalousies ; mais revêtez-vous de 
Notre Seigneur Jésus-Christ, et ne cherchez pas à contenter la chair dans ses 
convoitises ?, 


Je ne voulus pas, poursuit Augustin, en lire davantage : je n’en avais plus 


"4 . . . » . F . 
; besoin. Ces lignes à peine achevées, il se répandit dans mon cœur comme 
- une lumière de sécurité qui dissipa toutes les ténèbres de mon incertitude &, 


L. A son tour Alypius lit, soulignant la phrase suivante : «Assistez celui 

qui est encore faible dans la foi.» Monique avertie exulte et remercie 
Dieu. À bon droit puisqu’en effet Dieu a tout mené à bien, sans dimi- 
nuer en rien la liberté du converti définitif, mais en le soutenant et en 
l’agrandissant par sa grâce d’une manière incomparable. 


4 
j; 
z 
_ 6) RÉFLEXION SUR L'ENSEMBLE DES CONVERSIONS * D'AUGUSTIN OU 


trouve consommée la conversion d'Augustin au catholicisme. Un long 
travail de raison aspirant à se former puis à se dépasser vers la foi 
chrétienne caractérise l’ensemble du cheminement. Pour en venir enfin 
à croire de cette foi qui transforma si profondément son esprit, son 


cœur et sa vie pratique, éliminant les inclinations charnelles ancrées. 


en tyrannies et jusqu’au désir d’un mariage légitime, mais qui serait 
moins sûr pour lui et moins généreux que l’idéal obscurément perçu 
d’une vie supérieure ; pour en venir à se donner, dans un choix décisif, 
corps et âme au Christ-Dieu de l’Écriture, Augustin a tenacement 
désiré, cherché, agi. Jamais, notons-le bien, il n’a sacrifié ou simplement, 
abaïissé ses exigences critiques du moment. Même lorsqu'il a effecti- 
vement dévié du droit chemin qui mène au vrai, en faisant l'expérience 
du manichéisme puis celle du scepticisme académicien, ses aberrations 
prolongées et ses propagandes objectivement malfaisantes n’ont pas 
constitué un péché contre l'Esprit. Car il était de bonne foi et continuait 
à poursuivre, à travers tout, cette connaissance du vrai Dieu qui, 
surtout depuis sa lecture de l’Æortensius, l’attirait. Toujours il éprouva 
le besoin de se donner, en elle et par elle, une théorie de l’univers, sur- 
tout de notre destinée. A quel point ce désir impérieux l’a stimulé et 
soutenu, comment Augustin lui a finalement dû d’aboutir, voilà ce que 
nous avons essayé de montrer. . 


4. « La lecture silencieuse, anormale dans l’Antiquité, est le signe d’un recueillement 
intense de la part du lecteur » (CourcezLe, p. 197, note 4# et p. 155, note 2 : 1bid). Voir aussi 
H.-I. MArRoU, Saint Augustin et la. fin de la culture antique, p. 89, et Histoire de l'éducation 
dans l'Antiquité : «Pendant toute l'Antiquité, et cela jusqu’au Bas-Embpire, l'usage de la lec- 
ture silencieuse est resté exceptionnel : on lisait soi-même à haute voix, ou, de préférence, 
on se faisait lire par un serviteur », p. 215. 

2. PAUL, Épître aux Romains, XIII, 13-14. 

3. Confessions, VIII, 12, 29. : 

&. Dans les Conversions de saint Augustin — ouvrage très riche et renouvelant sur plus 

‘un point-notamment dans la 1re partie — le R. P, Le BLonp préfère en effet parler de 
conversions. Car, s’il y eut chez Aucusrin une continuité de progrès par dynamisme inté- 
rieur profond, il ne laissa pourtant pas de s'attacher avec plus ou moins d’ardeur à des 
croyances successives diverses (ibid., p. 89). 
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présente pour Augustin bouleversé la voix de Dieu. Revenant vers 


. Ne vivez pas dans les festins, dans les excès de vin, ni dans les voluptés 


SUR SA CONVERSION INTÉGRALE. — Au sortir du « Tolle, lege », se 


LA 
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ge nfessions, nous avons aisément souligné le c 
et plotinien de l'influence d’Ambroise. C | 
tique, plotinien par ce spiritualisme ratio Ù orçai 
devenir l’augustinisme philosophique. Car, s’il fut spécial l I 
par certains sermons de l’évêque, Augustin le dut tout ensemble à À 
teneur biblique et à leur rationalité. Ils éveillèrent en lui ce sens 
l'autorité divine 1 et de la raison humaine solidaires qui le car: 
riserait. Autorité de Dieu se révélant aux hommes par la voie de VE 
ture et de l’Église catholique ; raison humaine capable de ce 
absolue et par là même d’accès à Dieu Vérité personnelle de qui part 
cipe toute vérité ou Raison de qui participe toute raison. La soif intel- 
lectuelle du lecteur de l’Æortensius s’apaisait en se désaltérant enfin 
_ bonne source. À mesure que tombaient les objections manichéennes ” 
et qu’apparaissait mieux l’harmonie foncière qui relie au Nouveau … 
l'Ancien Testament, Augustin s’avançait vers le foi chrétienne de : 
tout son être épris d’absolu rationnel et religieux. Des entretiens provi- … 
dentiels avec Manlius Theodorus, Simplicien, Pontitianus, s’ensuivirent 
qui contribuèrent humainement à la conversion plénière du Jardin de 
Milan. Rien que de convenant à la nature et à la raison, dans ce chemi- 
nement de la grâce purificatrice préparant à la foi tout l’être intime 
; d’'Augustin : « Zntellige, ut credas, verbum meum.» : 
2r Faut-il voir aussi ou plutôt peut-on discerner l’action de la Provi- 
dence jusque dans l’aventure manichéenne ? Sans doute puisqu'elle 
valut au jeune Augustin d'acquérir, par la réaction indignée et saine 
qui s’ensuivit, un sens personnel profond de notre libre arbitre comme 
principe du mal moral, cause immédiate du bien moral. Il lui dut 
; aussi d’en venir enfin, à l’encontre des maîtres manichéens, à penser 
6 en profondeur tout l’univers des corps et des âmes comme œuvre d’un 
D. : unique Agent personnel tirant les êtres de son Vouloir libre et sage. S’il se 
montre, d’autre part, fort heureusement plotinien en concevant le mal 
comme simple privation de bien et non moins heureusement anti-plo- 
tinien en éliminant de son anthropologie et de sa théodicée ce fond de 
nécessité absolue qui marque le plotinisme ?, n'est-ce pas aussi à sa 
réaction antimanichéenne de penseur devenant chrétien qu’il le doit ? 
Combien d’ouvrages caractéristiques manqueraient aux « Œuvres 
complètes » d’Augustin s’il n’avait pas eu à convertir en bien le mal 
antérieurement vécu de sa pensée manichéenne ? Posséderions-nous, 
par exemple, son De libero arbitrio, si sainement rationnel # ? Pareil- 
lement, n'est-ce pas en luttant pour se déprendre d’une expérience 
sceptique qu’il conquit son cogito ? 


1 Ch. Boyer, Christianisme et néo-platonisme dans la formation de saint Augustin ; 
J.-M. LE BLonD, Les conversions de saint Augustin, p. 102-114. é 
2. D’après PLorin, écrit fortement Emile Bréuier, « L’Un n’a pas la volonté de sauver 
les âmes ; ses bienfaits s’exercent par la seule nécessité de sa nature, comme la lumière éclaire. 
L'Un est partout. et il y a identité foncière entre le moi et J’Un » (La philosophie de Plotin 
P. 186. CF. aussi J. Gurrron, Le temps et l'éternité chez Plotin et saint Augustin, p. 85-96). L 
3. F.-J. THonNarD, Œuvres de saint Augustin, VI, Dialogues philosophiques, III, De 
libero arbiütrio : Introduction et notes. ‘ : 
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Sans doute suffit-il d’avoir retracé et commenté à l’occasion l’itiné- 
_raire suivi par Augustin, depuis sa lecture de l’Hortensius jusqu’à sa 
Conversion consommée au Christ catholique, pour mesurer la distance 
qui sépare sa doctrine religieuse de celle de Kierkegaard. Au moins en 
ce qui regarde la formation se dresse, entre ce dernier et lui, toute la 
métaphysique rationnelle. En se déprenant du système hégélien, tenu 
un temps pour le maximum philosophique, il n’a rien su ou rien voulu 
lui substituer d’intellectuel : rien qui rendit raison des êtres sans pour 
autant les réduire à des concepts. Assurément leur singularité même 
, échappe nécessairement comme telle à ce qu’il y a de plus finement rap- 
porté à l’expérience et adapté au singulier concret dans notre connais- 
sance abstractive. Mais les singularités existentielles ou les subjecti- 
vités d’un Kierkegaard, les durées d’un Bergson ne constituent pas 
le tout des êtres. Leur existence concrète est spécifiée ; leur durée aussi. 
C’est toute cette spécification prise avec l’ensemble des espèces pro- 
prement intelligibles, des genres et des transcendantaux, qu’elle 
embrasse, c’est toute l’essentialité des existants qui fonde notre mode 
abstractif ou conceptuel de penser : tout le rationnel métaphysique. 
C’est ce mode d’accès aux êtres qui nous vaut de pénétrer plus ou moins 
leurs ressemblances communes et de les classer. Dira-t-on qu’à la limite, 
au suprême degré de profondeur ou d’intériorité, ces ressemblances 
spécifiantes, ces éléments essentiels s’évanouissent ? qu’il ne subsiste 
plus que l’exister, que la durée de rien ou de personne ? Osera-t-on 
même soutenir avec assurance que ce en quoi les hommes se ressemblent 
réellement est moins profond, moins digne d’être connu que ce en quoi 
ils se différencient ? Ce qui est superficiel dans le connaître c’est bien 
plutôt à la faiblesse de nos concepts et de nos intuitions qu il faut l’attri- 
buer. Mais, de soi, l’intelligible spécifiant n’est pas moins profond que 
l’intelligible individuant. Or, si un créationiste conséquent comme l’est 
saint Augustin comprend et la valeur directe de notre connaissance 
rationnelle et la valeur directe de ce qu’il nous est possible de réaliser 
en fait de connaissance intuitive, il en va tout autrement de 
Kierkegaard. Sa critique, dans le Post-scriptum, de la « réflexion objec- 
tive » est d’un esprit tellement absorbé par la «réflexion subjective » ou 
existentielle qu’il demeure inattentif aux valeurs d’essence, sans regard 
sur ce fait obvie que l’essence spécifie l’acte d’exister, que les divers 
existants participent de propriétés qui tendent à les rapprocher aussi 
profondément qu’à les différencier. D’elles vient à notre connaissance 
tout aussi bien son contenu rationnel que son expression intuitive, son 
universalité non moins que sa singularité. Au lieu de s'opposer mutuel- 
lement, l'essentiel conçu et l’existentiel perçu simultanément par notre 
intelligence à à l’œuvre s’appellent et se complètent. Mais, contrairement 
à ce que réalise Augustin de contemplation à la fois rationnelle et reli- 
gieuse, Kierkegaard prétend s approfondir dans le religieux préchrétien 
de la raison naturelle concrète (A) puis dans le religieux chrétien de la 
foi (B) en sapant l’existentiel de sa spécification. 
Cependant parce que d’assez nombreux interprètes de saint Augustin 
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paraissent, tout en reconnaissant chez lui une rationalité préparat ir 
puis sous-jacente à sa théorie de la foi chrétienne, dénier résolumen Ms 
l’ensemble augustinien tout processus philosophique, strict, uni sans LS 

absorber au processus théologique, il nous semble indispensable d ACher 
ver cette étude en montrant comment la philosophie garde jusqu au 
“bout sa place dans l’augustinisme religieux. Philosophie jamais séparée 

ou prétendant nous conduire seule à notre destinée, mais non plus 
jamais absente de la dialectique d’Augustin. 


20 Rationalité philosophique de l’augustinisme religieux. 


Pour saint Augustin pleinement converti au catholicisme, ce savoir 
_ rationnel universel que nous appelons aujourd’hui philosophie n'existe 
pas d’une existence séparée, entièrement suffisante et indépendante. 
Ni comme science acquise, ni même comme recherche. Il ne laisse pas 
pour autant de contribuer à l’augustinisme en liaison avec la théologie, 
gardant l’autonomie de sa méthode et la valeur critique de son propre 
contenu doctrinal. Pareïllement la théologie augustinienne, qui cons- 
titue à l’intérieur de la foi un effort systématique d’élaboration, 
n’existe qu’en union avec la philosophie. Sans s’y laisser absorber, elle 
non plus, gardant sa rationalité analogique et sa valeur cmtique origi-. 
nale. Pas plus que la philosophie n’est pour Augustin eroyant un donné 
passivement emprunté à ses auteurs préférés, la théologie tradition- 
nelle des Pères ne trouve en lui un héritier inactif. Il s’aide en effet des 
résultats d’un travail trois fois séculaire pour penser et repenser le 
contenu des mystères, des préceptes et des rites chrétiens. Non seu- 
lement il fournit un constant effort d’exégète, de polémiste, de prédi- 
cateur, de directeur spirituel ou intellectuel pour adapter aux besoins 
divers la tradition doctrinale, mais ces besoins mêmes le stimulent à 
tirer de l’ Écriture continuellement lue, relue et commentée de nouvelles 
formes théologiques. Sur plus d’un point, sa science est en défaut ou sa 
critique insuffisante. Par exemple en ce qui concerne la « massa dam- 
nata », c’est-à-dire sa théorie d’une damnation positivement afflictive 
infligée à ceux qui meurent avec le seul péché originel. Ou encore ce 
manque de réflexion rationnelle qui lui fit omettre d’envisager la 
possibilité d’un salut naturel pour une humanité que Dieu aurait créée 
sans lui conférer le don surnaturel de filiation divine-adoptive. Ces deux 
insuflisances graves sont connexes. Quoi qu’il en soit, lorsqu'il réfléchit 
sur le contenu de sa foi pour en scruter les harmonies humaines ou 
simplement cosmiques !, Augustin se donne un point de départ surna- 
turel et le savoir obtenu n’est rationnel que par analogie. Au contraire, 
le processus grâce auquel il utilise ou approfondit derechef les points 
essentiels de sa philosophie jouit d’une rationalité directe, proprement 
philosophique. C’est cette rationalité directe et foncière que nous 
croyons devoir affirmer de l’augustinisme religieux. 

Mais nous ne pouvons nous en tenir à ces généralités, d’ailleurs indis- 
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1. Dr. M. Scumaus, Das Verhältnis des Dogmas zur Vernunjt dans Die psychologische Trini- - 
tätslehre des hl. Augustinus ; Ch. Boxer, « Gregorianum » de 1946, pp. 172-199 et 333-352. 
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_ Augustin, relativement au problème de la raison collaborant avec la 
. foi, il convient, il est nécessaire de le fonder jusqu’au bout sur les textes. 
_ Toutefois, au lieu de reproduire des fragments minuscules isolés de leur 
. contexte, nous allons en choisir, au besoin en traduire — attentif à ne 
pas les exiler — quelques-uns des plus significatifs. Par ce qu’il enseigne 
J ou expose, Augustin nous révèle ce qu’il vit lui-même de toute son âme 


. de la Scolastique médiévale, est d’écrire à la manière de quelqu'un qui 
È s’engage dans ce qu'il écrit, pour le nourrir du meilleur de son expé- 
. rience. De ce point de vue existentiel, grande est la différence entre son 
. œuvre et celle d’un saint Thomas d'Aquin, d’un saint Bonaventure 
pourtant très pur augustinien, d’un Duns Scot. À fortiori entre ses 
chapitres vivants et les pages ou les colonnes d’un Cajetan ou d’un 
Suarez. Ne disons rien de ces résumés, de ces précis, d’ailleurs indis- 
pensables aux élèves et aux professeurs, que l’on désigne sous le nom 
de manuels. Mais, tout en demeurant créateur, Augustin sut l’art 
d’abonder en formules élaborées et lapidaires que la Scolastique utilise 
dans ses Sommes et ses Traités. Ce n’est pas sans une intention de la 
Providence qu’il s’était façonné lui-même longuement au labeur de la 
parole et du style. Quel bien en est résulté pour les siècles depuis le 
quatrième ! Encore est-il qu’un apprentissage plus direct de la philo- 
sophie, de l’exégèse, des langues orientales, ou simplement du grec, aurait 
sans aucun doute agrandi son rendement. 

1) « De vera religione », « De utilitate credendi », « De libero arbitrio ». 
— Au moment où il compose son petit livre au « titre très moderne » 1 
sur l’ Avantage de croire ?, Augustin jeune prêtre s’est déjà fait la main 
par.quelque douze écrits publiés et il travaille, avec son De libero arbi- 
trio, le De diversis quaestionibus $. Encore un peu novice à l’exégèse et 
à la théologie, ayant plus de loisir pour penser en « philosophe chré- 
tien » qu'il ne lui en restera bientôt dès qu’il sera chargé de l’adminis- 
tration épiscopale, le nouvel ordonné brûle du désir d’aider ceux de ses 
amis qui demeurent pris dans les rets du manichéisme. C'est le cas 
d’'Honorat. Cet ami s’y trouve retenu par ce culte de la raison que 
prônent les Élus, affirmant hautement sa primauté et reprochant aux 
Catholiques de lui substituer celle de la foi. En s’expliquant là-dessus, 
Augustin précise le véritable rôle de la raison collaborant avec la foi. 
Or, au sentiment d’un salut définitif destiné aux hommes de bonne 
volonté par la Providence divine, à sa croyance naturelle aux valeurs 
supérieures de vérité ou de bien et en un Dieu personnel prenant som 
de nous, l’auteur du De vera religione composé un an ou deux avant le 
De utilitate credendi * ajoutait déjà l’appoint philosophique d'une 
démonstration explicite de l'existence de Dieu. Après y avoir établi 


4. P. BaTTiFoz, Le catholicisme de saint Mn p. 1. 

2. De utilitate credendi, P. L., XLII, 63-92 (391- 6 ae ÿ 

3. Composé «inter finem anni 388 ad primam medietatem anni 395 » (ZARSB, Angelicum, 
1933, p. 395), le De diversis a été publié en 396-397. Late 

ile De A religione, 389-391. JR à Romanien, il vise les Manichéens et tous les Infi- 
dèles, établissant que la vraie religion est le catholicisme. 
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| pensables. Ce travail de recherche comparée sur Kierkegaard et saint. 


L et de tout son esprit. Car sa caractéristique, par rapport aux maîtres 
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que, fondée sur l'Autorité divine, la foi prépare les hommes à user au “à 


mieux de leur raison naturelle, le studieux solitaire de Tagaste avait 
requis son indispensable présence comme motif humainement valable 
de crédibilité 1. Passant ensuite de cette rationalité fondamentale qui 
permet à chacun de croire et, en croyant, de se guérir assez de sa concu- 
piscence pour porter un regard libre vers les vérités immuables ?, 
Augustin en venait alors directement à traiter de la raison. L’envi- 
sageant en elle-même, il y discernait cette admirable énergie naturelle 
qui lui vaut « d’avancer du visible jusqu’à l’invisible, de monter du 


temporel à l’éternel » %, de se démontrer l’existence de Dieu, Esprit 


éternel. Prenant ainsi conscience et connaissance de sa valeur transcen- 
dante, tout en constatant sa propre subordination aux lois immuables 
du Beau dominant les beautés terrestres *, notre raison conclut avec 
certitude que le Beau, « Nature immuable, supérieure à notre âme 
raisonnable, est Dieu » 5. En contemplant dans leur Source les beautés 
des corps et celles des âmes — traces et images plus ou moins défigurées 
par le péché — Augustin esquisse une anthropologie, une cosmologie, 
et une théodicée qui fait penser au développement plus nourri du De 
libero arbitrio $. Comme dans le De vera religione, le processus philoso- 
phique introduit ici à une élévation théologique relative au Verbe 
divin ?. Dans le De utilitate credendi, cette preuve rationnelle de l’exis- 
tence de Dieu basée sur le cogito augustinien se trouve simplement 
indiquée. Cela suffit au but qui est d’aider un manichéen ou tout autre 
infidèle féru de rationalisme à comprendre l’avantage de croire, soit en 
général comme chacun y consent à son insu de mille manières 8, soit 
spécialement à l'autorité de l’Église du Christ. Sauf indignité avérée où 
prudemment tenue pour probable, il est humain de se fier aux siens, à 
ses amis, à Son prochain ; a fortiori l’est-il de se confier à la parole de 
Jésus-Christ autorisant l’Église. Sans doute existe-t-il des raisons 
éprouvées de croire à la divinité de sa Personne et de son Œuvre, de 
son Corps mystique, mais ces raisons techniques, indispensables à leur 
place, n’auront jamais la profondeur efficace de cette confiance natu- 
relle fondamentale sans laquelle ne mordrait sur nous aucun motif 
extrinsèque de crédibilité. Voilà ce que sa propre expérience de converti 
pratiquant, qui s'attache à penser le contenu vivant de sa propre foi et 
de la foi de ses ouailles, de ses correspondants, de ses nombreux dirigés, 
améne saint Augustin à constater, méditer, écrire. Comme le soleil et la 
pluie du Père céleste aux plantes pour favoriser leur sève vitale, ainsi 
des faits miraculeux ou simplement des conduites exemplaires sont 
nécessaires aux hommes pour rafraichir et éclairer cette raison natu- 
relle, immanente à la confiance, qui sert de base à l’acte de foi. Bien 


dr Tbid., XXIV ; P, L., XXXIV, 141-142. 

9. Ibid. * 

8: Tbid., XXIX ; P. L., XX XIV, 145 

4. Ibid, XXIX-XXX: P. L. XX XIV, 145-147. 

: Tbid., XXXI PAL SOC IN VAE) 

5. Composé entre 388 et 395. Tout le livre II. Cf., dans l'édition du R. P. THONNARD pour 
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loin, comme l’imagine eee dd d’éclore ou de s'épanouir sur un 
un néant de métaphysique rationnelle, la foi chrétienne que vit et pense 
Augustin enveloppe une philosophie qu’elle porte au-dessus de soi en 
lui faisant prendre conscience de sa valeur et de ses limites. A cette 
plénitude complexe de la raison collaborant avec la foi parvient qui- 
. conque brûle d'aboutir au vrai et se recueille pour se dépasser. 


Que reste-t-il donc, écrivait le philosophe chrétien du De vera religione, 
qui ne puisse aider l’âme à se rappeler sa première beauté perdue quand ses 
vices même peuvent l’y servir ? Ainsi la Sagesse divine atteint-elle avec 
force d’une extrémité à l’autre (Sap. VIII, I). Ainsi, par elle, ce suprême: 
architecte coordonne-t-il vers un même but splendide toutes ses œuvres. 
Ainsi, cette Bonté, supérieure à toute envie, a-t-elle voulu créer, de la 
première à la dernière, toute beauté que seul il pouvait créer : au point que 
nul ne soit rejeté de la vérité même sans en garder quelque trace. Cherche 
en effet à quoi tiennent les plaisirs du corps : n'est-ce pas uniquement à 
une harmonie ? Car si les disconvenances engendrent la douleur, les conve- 
nances engendrent la volupté. Reconnais donc la suprême harmonie. Ne 
la poursuis pas au dehors, mais au dedans. La vérité réside en l’homme 
intérieur. Que si tu trouves changeante ta nature intime, monte au-dessus 
de toi-même. Mais souviens-toi qu’en te surpassant, c’est ton âme ration- 
nelle que tu transcendes. Tends donc au Foyer de la raison. Car où tend un 
bon dialecticien si ce n’est à la vérité ? But du dynamisme dialectique, la 
vérité n’a pas à se rejoindre en raisonnant. Vois là une harmonie qui est 
au-dessus de toute harmonie et accorde-toi avec elle. Reconnaiïs que tu n’es 
pas la vérité même, puisqu'elle ne cherche point, alors que tu n’es venu à 
elle qu’en la cherchant, non pas dans l’espace, maïs par un esprit aimant. 
Ainsi l’homme intérieur même s’unit avec l’être qui habite en lui, dans un 
accord de suprême joie spirituelle et non de basse volupté charnelle. 

Que si mes paroles manquent pour toi d’évidence et si tu doutes de leur 
vérité, vois du moins si tu es certain de ton doute. Si tu les, cherche d’où 
vient cette certitude. Pour sûr, ce n’est pas la lumière du soleil d’ici-bas 
que tu rencontreras mais la vraie lumière qui éclaire tout homme venant 
en ce monde (Jean, I, 9)... Conçois ainsi la norme alors perçue : Quiconque 
comprend son doute comprend une vérité ; certain de cette compréhension, 
il l’est de la vérité qui le tire de son doute. Mais rien n’est vrai que par la 
vérité. Il ne doit done pas douter de la vérité, celui qui a pu douter de quoi 
que ce soit 1. 


Lés principaux thèmes philosophiques d’Augustin se trouvent réunis 
dans ce passage. Son processus y apparaît tout à la fois religieux et 
rationnel, d’autant plus chrétiennement religieux qu’il'est plus philoso- 
phiquement rationnel. Ce que la formule célèbre et lapidaire du 
sermon XLIII exprime en raccourci est amplement livré dans le texte 
du De vera religione. Ainsi que nous le montrions plus haut, en nous 
inspirant des Recherches de P. Courcelle, ce fonds de métaphysique plo- 
tinienne se trouve déjà chez Ambroise. Au moins à l’état d’ esquisse. 
Comme à son insu, s’en imprégna son auditeur Augustin. Ce qui rend 
bien compte du prompt et si grand profit intellectuel que ce dernier 


4. XXXIX, 72-73 ; P, L, XXXIV, 154-155 : Omnis igitur qui utrum sit peritas 
dubitat, in seipso kobet verum unde non dubitet ; ; nec none perum nist veritate verum est. » 
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définitif, ni clartés simplement fragmentaires et disjointes mais 


lumières ayant portée de philosophie fondamentale. Précisément ce 
que cherchait Augustin depuis sa lecture de l’'Hortensius, ce qui lui 
manquait pour penser ce catholicisme qu’il recouvrait par degrés, ce 
dont son esprit pleinement converti ne cessera d’user pour approfondir 
les fondements rationnels de sa foi. Même après le livre de P. Courcelle 
il servira, pour situer cette philosophie chrétienne d’Augustin, de relire 
la Conversion de saint Augustin de M. H. Gros (Supplément à la Vie 
spirituelle de 1926) et les Conversions de saint Augustin du P. Le Blond. 
Ce dernier fait précéder d’un chapitre intitulé La réflexion sur les péchés 
ses reconstitutions des doctrines d’où résultèrent les conversions succes- 
sives. Ce qui est, par rapport aux interprétations classiques, fournir un 
apport de valeur. Déjà souligné par Guitton, davantage par Dinkler ? 
et Landsberg 2, ce point de vue complémentaire n’est pas moins augus- 
tinien que l’aspect fondamental de la métaphysique des Idées #. 
Rien de pareil à ce besoin augustinièn de rationalité primordiale ne 
se laisse découvrir chez Kierkegaard. Tout au contraire. Sa foi en 
Christ ravivée plutôt que reconquise, non seulement il ne cherche pas 
à se la rendre intelligible en théologien ni à la fonder à la manière d’un 
philosophe même aussi respectueux qu'Augustin de exister, mais il la 
veut nue. Comme d’une peste, il se défie, non pas de cette réflexion 
individuelle qu’il tient pour exclusivement subjective, mais de tout 
effort prétendant découvrir, à travers le phénomène réflexif, des normes 
objectives absolues. À ses yeux, c’est en une subjectivité pure que con- 
siste la vie de l’esprit. La porte au maximum quiconque, dépassant 
le stade d’une résignation douloureusement repentante, se passionne à 
fond pour le paradoxe de la croyance authentique en Christ. 
— Paradoxe, pour Kierkegaard, cette participation surhumaine et 
suprarationnelle à la Vérité divine qui est plénitude du bon sens ? Oui, 
mais pas en soi puisque croire est en effet communier par Christ à la 
Sagesse divine. Paradoxe par rapport aux appréciations banales du 
sens Commun, des penseurs objectifs, voire d’une subjectivité existen- 
tielle qui prétendrait se suffire sans Christ. Pour saint Augustin, au 
contraire, le mouvement intériorisant d’une pensée aimante inclut une 
valeur objective absolue. Car, à ses yeux, c’est par la Vérité visée et 
participée que sont vraies nos vérités, par le Bien poursuivi et participé 
que valent nos bons vouloirs et nos actions bonnes. Cette métaphy- 
sique de la participation sans laquelle demeure clos à l’esprit le royaume 
de la transcendance rationnelle, Kierkegaard la méconnaît. D’où le 
fidéisme de son processus. Christ, à son sens, est choisi par l’adhésion 
nue du suprême paradoxe. Sans cette réflexion .complète à la fois 
subjective et objective où saint Thomas d'Aquin savait reconnaître la 
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_ nissant le degré de vérité par le degré d’être et le degré d’être par sa 
mesure de ressemblance à l’Exemplaire unique de l'être 2 Mais 
Kierkegaard, lui, ne veut reconnaître d’autre cogito que celui de la pure 
subjectivité. Il s’interdit par là même de former en son esprit une doc- 
trine rationnelle de la certitude et de l’être ou de la vérité, de lexis- 


tence de Dieu, de la spiritualité intrinsèque de nos âmes et de leur 


immortalité personnelle. Pas de philosophie métaphysique, chez lui, 
parce qu'aucune intelligence des valeurs essentielles qui spécifient les 
êtres, singulièrement les êtres spirituels, aucun sens de l’être transcen- 
dantal, aucune voie d’accès à Dieu autre que celle du mouvement 
fidéiste. Nuit de la raison. 


2) UNE MISE AU POINT. — Certains, il est vrai, paraissent subor- 


donner les vérités philosophiques fondamentales que nous venons de. 


dégager chez Augustin à un processus de foi. Car, notent-ils, « la preuve 


même de l’existence de Dieu relève du list Hors » 3. Sans doute 


y a-t-il 
… antérieurement à la foi, une certaine intelligence de ce que l'on doit 


et veut croire, dont il est impossible de se dispenser ; mais ceci dit, la raison 


a fait tout ce qu’elle pouvait faire à soi seule : elle devra tous ses progrès 
ultérieurs à l'influence bienfaisante de la foi 4. 

C’est donc, insiste M. Gilson, s’exposer à des mécomptes que de chercher 
dans la définition augustinienne des rapports entre la foi et l'intelligence 
la solution du problème moderne des rapports entre la foi et la raison. Ce 
que serait une raison sans la foi Augustin le sait par sa propre expérience : 
des prétentions impuissantes à la vérité, suivies d’échecs répétés qui con- 
duisent au scepticisme : desperatio verum inveniendi ÿ 

En posant, dans ce travail, le problème de la raison collaborant avec 
la foi et en examinant la solution que lui apporte Augustin, en confron- 
tant à cette solution rationnelle le fidéisme kierkegaardien, nous n’avons 
point prétendu trouver chez le Père de l’Église un usage de la raison 
séparé de celui de la foi, Nous ne l’y avons pas trouvé, en fait ; de même, 
n’avons-nous ni cherché ni trouvé dans son œuvre un usage de la foi 
séparé de celui de la raison. Il s’agissait de savoir ceci : oui ou non, 
Augustin croyant chrétien et connaissant par foi en la doctrine révélée 
les points fondamentaux du spiritualisme théiste a-t-il omis de se 
démontrer rationnellement ces divers éléments : existence de Dieu 
créateur universel et providence, attributs de ce Dieu, transcendance 
spirituelle et immortelle absolue de nos âmes créées à l’image de Dieu, 
ontologie critique impliquée dans cette anthropologie et débouchant 
de soi sur une éthique et une théodicée, irréductibilité du domaine de 
la raison au domaine de la foi mais union effectivement indissoluble 


41. De veritate, q. I, art. 9. Bref commentaire dans les Archives de philosophie, III, 2, p. 3-6. 

2. De vera religione, XXXVI, 66; P. L., XXXIV, 152 : « Quapropter vera quoniam in 
tantum vera sunt, in quantum sunt ; in tantum autem sunt, in quantum principalis unius 
similia sunt. » 

3. Et. Gicson, Introduction à l’étude de saint Augustin, 2° éd., p. 35. 

4. Tbid., p. 36. 

5. Îbid., p. 41. 
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* ne Lie Dee | d’historien A on de Ro augustinien ÿ 
_ d’en émousser les pointes. HS 
| Prise avec ses nuances, ses réserves et ses rectifications nécessaires 
une au Cours du développement, l'interprétation de M. Gilson met 
: en bonne lumière l’unité concrète de la méthode augustinienne. SAR " 
s’interdit, en pur historien, de rechercher « les bases rationnelles, natu- ; 
relles » de la pensée d’Aügustin ?, ?,il n’omet pas de noter en ie que 
sa réfutation du scepticisme est « purement philosophique » et, qu’à la 
question de savoir si «la raison seule peut ou ne peut pas atteindre 
. certaines vérités sans le secours de la foi », Augustin aurait « sans nul 
_ doute répondu » : oui. — Encore est-il que la vraie question est ici seu- 
lement de savoir si l’action favorable de la foi supplante ou non la ratio- 
nalité philosophique du processus. Si elle ne la supplante pas, une vraie 
philosophie augustinienne existe. S’il échappe à M. Gilson d'écrire 
que la preuve augustinienne de l’existence de Dieu «relève du Mist 
credideritis », il nous ôte tout sujet de redouter la force expressive du 
verbe relève en rectifiant ainsi sa pensée d’interprète : « Nous démon- 
À trons évidemment l’existence de Dieu, mais il n’en est pas moins profi- 
table de l’accepter d’abord par croyance 8. » « Nous croyons à l’existence 
“a de Dieu, que la raison démontre 4. » Done, si le climat chrétien est … 
pr hautement propice à cette démonstration, ce n’est pas de la foi qu’elle 
à « relève » mais de la raison. Le processus est strictement philosophique. 
Cr Aïnsi en va-t-il des autres vérités fondamentales de l’augustinisme reli- 
gieux. C’est en vertu de l’évidence rationnelle que le maître les établit. 
Convient-il d’insister davantage sur notre mise au point ? Sans 
doute, puisqu'il s’agit de savoir si, oui ou non, ce qu’il est convenu 
d’ appeler philosophie augustinienne est véritablement philosophique 
ou d’essence rationnelle. M. Gilson parait le nier encore lorsqu'il 
soutient qu'Augustin ne spécule pas pour « assurer à la philosophieune 
essence distincte de la théologie, ou inversement » 5. Mais il nous fait 
pourtant prendre acte de cette dualité spécifique augustinienne, de la 
raison et de la foi, en distinguant avec Augustin, parmi les vérités 
révélées et crues, celles que « la raison démontre » de éelles « dont la foi 
seule nous fait connaître l’existence » 6. En affirmant de « l'intelligence 
| de la foi » qu’elle est une « unité indivisible », M. Gilson n’oublie pas que 
cette intelligence s’exerce d’après l'évidence rationnelle lorsqu'il s’agit 
B. Romeyer,. La philosophie chrétienne Jusqu'à Descartes, II, p. 146-177, et III, p. 9-16. 
F. CAYRÉ, Initiation à la philosophie augustinienne, p. 31. 
GILSON, ibid. » D: 42: 
Tbid., p. 43. 


Ibid., p. 46. 
. Jbid., p. 43. 
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d’une vérité naturellement accessible quoique révélée, par exemple de 
. l'existence de Dieu ou de la création, et d’après le contenu de l'Autorité 
révélatrice, quand il s’agit d’un mystère naturellement inaccessible, 
tel que la Trinité ou l’Incarnation. Ici, humble essai théologique de A. 
concevoir par analogie une vérité que la raison ne peut ni découvrir ni À 
strictement prouver ; là, démonstration ou élucidation philosophique. 
Donc, « cette unité indivisible qu’est l'intelligence de la foi » comporte 
et même inclut, chez saint Augustin, dualité spécifique de raison et de ‘50 
foi ou de philosophie et de théologie. Voilà pourquoi, en dépit de cer- : 
tains mots détournés de leur sens obvie ou de certaines formules am- & 
bigües ! qui porteraient à le croire, M. Gilson interprète l’augustinisme 
religieux sans le taxer au fond de fidéisme. Il n’y en a pas chez Augustin 
et l’éminent médiéviste ne lui en prête qu’en apparence. Pour avan- 
_ tageuse qu’elle soit ?, la priorité de fait dont bénéficie la foi du croyant 
ne va pas, chez le Père de l’Église interprété, à éliminer ce rôle fonda- 
mental de la raison qu’aujourd’hui nous appellons philosophique. Au 
contraire, puisqu’à la raison demeure attribuée une incontestable prio- 
rité d’essence ou de droit. NS 
Précisons donc, en terminant cette recherche à la fois doctrinale et 
historique sur le kierkegaardisme fidéiste confronté à l’'augustinisme 
rationnellement religieux, la véritable et constante pensée d’Augustin. 
Ce qu’il rejette de sa conception c’est, outre une manière erronée et 
malfaisante de conduire sa raison (falsa ratio), insuffisance d’une raison 
d’ailleurs droite et bonne à son niveau mais qui prétendrait à tort se 
suffire et nous suffire (ratio). Ce qu’il préconise c’est notre raison 
humaine intégrale, autonome en son processus spécifique en même 
temps qu’ouverte et docile aux purifications morales, aux influences 
stimulantes, aux salutaires directions de la foi, notre raison réflé- 
chissant sur ses propres données et sur les données suprarationnelles à 
des mystères (magna ratio). Gardons-nous d’attribuer à saint Augustin 
d’avoir constitué une philosophie séparée, prétendant se suffire et nous 
suffire ; mais, ne laissons pas pour autant de constater, avec le P. Cayré, 
que ses spéculations rationnelles forment «un domaine immense à 
explorer »3. «C’est tout ce monde intelligible intérieur », «le premier 
objet et le plus riche de la philosophie augustinienne », que le P. Cayré 
et ses collaborateurs 4 ont pris à tâche d’étudier. Six volumes signés des 
meilleurs noms de l’érudition philosophique augustinienne composeront 
le grand œuvre attendu pas plusieurs sur la philosophie d’Augustin °. 


1. Par exemple « relève » employé pour signifier, à l'actif de la foi, une dépendance tout 
extrinsèque de la preuve augustinienne de Dieu. C’est de même, en un sens tout extrinsèque 
au processus adopté, que cette preuve ou tout autre spéculation rationnelle est dite prendre 
«son point de départ dans la foi » (ibid., p. 43). 

2. Lire, là-dessus, le De utilitate credendi, d’Augustin. 

3. Ibid., p. 10. 

4. Ibid., p. 15. | 

5. Outre son expérience personnelle, plus riche que celle même des grands Scolastiques, et 
son génie littéraire supérieur, AUGUSTIN rendu didactiquement accessible garderait+l’avan- 
tage d'exploiter mieux qu'eux subjectif et objectif unis. Car il demeure créateur en s'inspirant 
d'autrui. Son infériorité, par rapport à saint THomas, serait toujours de n’avoir pas utilisé 
l’aristotélisme. 
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y sera précisé d’après les textes. Elle ne modifierait le caractère d’un 
exposé que si elle fournissait « elle-même les éléments de preuve » = 

«Si, au contraire, elle a seulement une action dispositive et prépara- 

toire. l’on ne peut prétendre qu’elle élève la discussion sur un plan 
nouveau, révélé. Tel est le cas, ajoute à bon droit le P. Cayré, de l'appel 

à-la foi qui précède la célèbre preuve de l’existence de Dieu dans le 

De libero arbütrio, livre II, n°8 7-39 ». — On ne saurait mieux dire. 


S’efforcer de rassembler ainsi les membres vivants d’un corpus philo- 
sophicum augustinien et, tout en l’y maintenant uni, le distinguer 
spécifiquement du corpus theologicum, c’est surmonter la pure histoire 
pour constituer une philosophie augustinienne basée sur les textes 
compte tenu des contextes. Tant que ce grand travail ne sera pas 
achevé, l’on songerait vainement à fonder sur une lecture suivie de 
saint Augustin l'initiation philosophique de nos étudiants « supérieurs » 
des grands Séminaires, des Instituts catholiques, des divers Scolas- 
ticats religieux. Leurs professeurs eux-mêmes risqueraient de s’y perdre 
un peu. En attendant cet achèvement désirable $ plus ces derniers 
sauront retrouver, avec la source aristotélicienne de saint Thomas qui 
est prépondérante au moins pour le niveau du sensible et la logique uti- 
lisée, les sources augustinienne, boécienne, dionysienne, mieux ils 
comprendront le Doctor communis. Bien loin de se contenter de son 
aristotélisme, ce dernier demande aussi aux Pères philosophes, au 
platonisme, de quoi former un large ensemble doctrinal. Ensemble 
accru par une utilisation intelligente des philosophies occidentales et 
orientales du moyen âge. Mieux qu'aucun autre, il mérite le titre de 
docteur universel. Voilà pourquoi, sans l’imposer à l’exclusion d’autres 
maîtres éprouvés qui l’ont précédé, accompagné ou suivi 4, le pape 
Pie XI l’a désigné comme Guide des Études 5. Et pourquoi, dans Humani 
genertis, le pape Pie XIT rappelle à son tour que le mieux pour initier 
ou former les futurs prêtres à la philosophie traditionnelle — patris- 
tique et scolastique — est de les y instruire «selon la méthode, la 
doctrine et les principes du Docteur Angélique ». Doctor communis ! 
Beau titre de gloire que méconnaissent malgré eux ces imprudents 
amis qui s’évertuent à réduire le thomisme de saint Thomas au seul 
aristotélisme même interprété et corrigé $. 

Riche des sources diverses que nous venons d'évoquer et dont il 
s’inspira sans perdre son originalité intellectuelle, le grand disciple de 
. F. CAYRÉ, cbid., p. 10, 

Tbid. 


. Jbid. 
- Voir la note 5. 


. Témoin la célèkre phrase que voici de Studiorum Ducem : 
ab aliis exigant, quam quod ab omnibus exigit omnium magistra et mater Ecclesia : neque enim 
in us rebus, de quibus in scholis catholicis inter melioris notae auctores in contrarias partes 
disputari solet, quisquam prohibendus est eam sequi sententiam quae Sibi verisimilior videatur » 
(Acta Apostolicae Sedis, 1923, XV, p. 324). 


6. Excellente mise au point, dans l’Zntroduction à l'étude de sai x , 
MCD CHAND ec 10 ude de saint Thomas d'Aquin, du R. P. 
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saint Albert le Grand possède une universalité doctorale exception- 
nelle. Pas absolue pourtant, s’il est vrai que les philosophies carté- 
siennes, kantiennes et postkantiennes, que les philosophies de la vie, 

_ de Ia durée et de l’action, que les analyses existentielles et phénoméno- 
Ë logiques, sans parler des trouvailles organisées de la Psychamalyse, ont 
_ certainement contribué à creuser l’étude du sujet humain ou des sujets 
+ humains autrement et plus que ne le fit saint Thomas même pris avec 
- toutes ses sources. Mais il demeure au moins vraisemblable que l’appro- 
. fondissement moderne de la conscience et des consciences se serait 
3 réalisé de façon plus équilibrée, plus saine, moins fermée au vrai réa- 
- lisme objectif et incomparablement mieux introductrice à Dieu ou 
- même en fait à Jésus-Christ, si une meilleure connaissance de saint 
Thomas l’eût en quelque sorte guidé et soutenu. D’ailleurs, s’il est vrai 
- que le thomisme est surtout une philosophie de l’objet, pour qui ne sait 
y voir qu'aristotélisme, ceux des interprètes qui dépassent ou sur- 
montent cette source s'intéressent à son cogito 1. Ils aiment à discerner, 
chez saint Thomas, un sens augustinien de notre expérience et de notre 
science de l’agir spirituel humain ?. Ils s’attachent à souligner dans son 
œuvre une ferme intelligence du primat de l’esse par rapport à l’essence®, 
sans pour autant se donner le ridicule de croire que ses thèmes ou ses 
thèses préludent aux approfondissements kierkegaardiens, heideggériens, 
jaspériens et marcelliens 4 des existentialismes du xix® siècle et du xxe. 

Dès lors, s’il est candidement excessif de prétendre que, dans le 
thomisme philosophique même intégralement pris se trouve au moins 
à l’état latent tout le progrès des philosophies postérieures, comment, 
refuser de comprendre que ces apports nouveaux de la pensée humaine 
se peuvent articuler au thomisme fondamental ? Ils le peuvent juste- 
ment parce que ce thomisme dépasse l’essentialisme objectiviste 
d’Aristote et s’ouvre à l’anthropologie théiste d’Augustin. Sans -ce 
dépassement spiritualiste profond, il serait vain de songer à l’« enrichir 
prudemment de certains apports de la pensée humaine » 5. Car ce qu’il 
y a de vraiment enrichissant dans ces apports est d’ordre subjectif et 
spirituel, surtout existentiel au sens moderne du mot. Plus en qualité 
morale et religieuse qu’en quantité. 

Si nous avons entrepris, sur le problème central des rapports qui 
existent ou doivent exister entre la raison naturelle et la foi chrétienne, 
de repenser Kierkegaard en face de saint Augustin c’est que, tout ina- 
chevée qu’elle soit, la philosophie de ce dernier peut grandement 
contribuer à rectifier ou à sauver le meilleur des philosophies. 


B. ROMEYER, S. J. 


1, Ch. Boyer, article De veritate, 1, 9, Gregorianum, 192%, vol. V. 
2. B. Romsyer, Saint Thomas et notre connaissance de l’esprit humain, Archives de 
J hie, VI, Il ; André Marc, Psychologie réflexive. : 
PRE FINANCE, Étre et agir dans la philosophie de saint Thomas ; Et. Gizson, L’Étre 
l'essence. , NTS TS en 
$ #, Nous n’ajoulerons pas : sartriens. Car, malgré le talent de l’écrivain et l’agilité du pen- 
seur, les écrits de SaRTRE n’apportent rien de vraiment profond ni surtout de sajubre. Ce 
sont les rebuts parfois excrémentiels de l’existence qui sont ici offerts au lecteur. 
5. Lettre encyclique Humanti Generis, trad. de la Bonne Presse, p. 14. 
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_ LA PHYSIQUE MODERNE 
ET LA NOTION DE SUBSTANCE 


| Ce n’est pas d’aujourd’hui que datent l'opposition de la plupart des 
physiciens à toute intervention de la métaphysique dans le domaine 
des sciences et l'interdiction de tout appel à des notions relevant de la 
métaphysique, telles que celles de substance et de cause, dans l'étude 
des problèmes de connaissance que pose le développement des théories 
scientifiques. Avant même de devenir avec Auguste Comte le fondement 
d’un système philosophique, cette défiance vis-à-vis de concepts 
dévalués par l’usage immodéré qu’en avait fait une pédagogie routi- 
nière était à l’origine des doctrines empiristes de Locke et de Hume, 
ainsi que du criticisme kantien. Aussi ne devons-nous pas nous étonner 
. de la voir survivre à la faillite de l’orthodoxie positiviste et à la rupture 
des barrières dans lesquelles son fondateur prétendait enclore la science 
de l’avenir. 

Les récentes conquêtes de la science expérimentale, la révision des 
concepts fondamentaux qu’ont exigée les théories de la relativité et 
des quanta n’ont fait qu’accentuer, en l’étayant d'arguments nouveaux, 
l'hostilité ou le simple dédain de nombreux physiciens pour les notions 
métaphysiques, et en particulier pour celle de substance. 

C’est à l’examen de cette situation nouvelle et à la critique de ces 
arguments que sont consacrées les premières pages de notre travail. Nous 
ferons suivre cette critique d’un essai positif de reconstruction de la 
notion de substance sur les bases mêmes où paraissent fondées les objec- 
tions qu'on lui oppose. Nous en vérifierons enfin la fécondité dans la 
recherche scientifique par une étude historique des circonstances de la 
découverte de la radioactivité. 


De ce que toute connaissance à son point de départ dans l’expérience 
sensible l’empirisme conclut que son objet est limité aux données immé- 
diates de cette expérience, c’est-à-dire aux phénomènes. La notion de 
substance n’est selon lui qu’une idée confuse engendrée par la persis- 
tance d’une collection de caractères coexistants, à laquelle nous ratta- 
chons d’autres éléments variables. C’est une généralisation de l’idée 
vulgaire de chose et celle-ci à son tour a pour fondement l’existence des 
corps solides dont la forme, c’est-à-dire le complexe des dimensions 
internes, reste constante lorsqu’en les déplaçant nous faisons varier 
leurs relations de distance aux objets environnants. 

Or, non seulement ce fondement est précaire du fait qu’à une échelle 
d'observation plus fine le corps prétendûment rigide se résout en molé- 
cules que la chaleur ou les vibrations sonores maintiennent en un per- 
pétuel état d’agitation, mais la notion même d’un ensemble simultané 
de points, autour desquels s’effectuent les vibrations moléculaires, 
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La fragmentation de l’objet vulgairé en ces êtres plus nombreux et 
menus que sont les molécules et les atomes s’accompagne d’un éti- 
rement de leur existence dans le temps. Conformément à la théorie de 


la relativité restreinte, l’association de positions et d’instants requise 


pour assurer à l’objet vulgaire son identité avec lui-même est reconnue 
désormais variable avec la position et l’état de mouvement de l’obser- 
vateur. | | V 

En conséquence de la réflexion provoquée par la critique einstei- 
nienne, à l'opposition substance-phénomène s'ajoute l’opposition 
substance-événements, l'événement étant défini par le couple position- 
instant. Il suffit de transférer à cette seconde opposition les raisonne- 
ments empiristes de Locke et de Hume pour voir la substance se dis- 
soudre en complexes d'événements ; elle s’évanouit d’autant plus 
totalement que ces complexes sont déclarés relatifs au physicien qui 
les observe, l’empirisme se greffant ainsi de subjectivisme. MT 

Cette réduction des objets à des événements et l’intégration de 
l’homme dans la nature constituent une assise fondamentale de la 
philosophie de Whitehead. Pour ce mathématicien, anglais émigré en 
Amérique et devenu professeur de philosophie en la seconde moitié de 
sa vie, les seules entités réelles sont les événements spatio-temporels. 
Le monde n’est pas un ensemble de substances, mais une pluralité 
d'événements ; la persistance dans l’existence d’un bloc de marbre se 
réduit-elle-même à un événement. Les objets de perception ne sont que 
des groupes d'événements dont l’ordre de succession se reproduit, 
cet ordre étant au surplus strictement personnel au sujet percevant. 

Celui-ci d’ailleurs, homme ou animal, ne possède aucune dignité 
ontologique qui rappellerait en quoi que ce soit le sujet d'attribution 
que constitue la substance dans la philosophie aristotélicienne. À cet 
égard, tout existant, c’est-à-dire tout événement, est un sujet, bien que 
n’étant pas toujours doué de conscience. Le sujet percevant n’est que 
l'unité émergente de ses propres sensations, De même que tout évé- 
nement est toujours susceptible de se fragmenter en événements plus 
petits, les événements se groupent d'eux-mêmes en « nexus » d’événe- 
ments ou « organismes ». Ces organismes ne sont pas rigidement enclos 
en eux-mêmes, ils sont en relation avec le monde entier. « Il ne reste en 
définitive, observe Jean Wahl, qu’un événement qui est le passage de 
nature, qui est l’univers !. » 

Empressons-nous de dire que cette philosophie empiriste et associa- 
tionniste renouvelée de Locke et de Hume, bien qu’elle occupe une 
place centrale dans l’œuvre de Whitehead, ne la constitue pas tout 
entière. Une théorie des «objets éternels» d’origine authentiquement 
platonicienne, une théorie de la causalité efficiente et de la causalité 
finale héritée d’Aristote, enfin une philosophie religieuse fondée sur 


4. Jean Wauz, Vers le concret. La philosophie spéculative de Whitehead. Paris, Vrin, 1932, 
p. 218. 
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une théodicée, débordent le positivisme étroit d’August 


Ce que Whitehead reproche à cette notion, c’est d’abord son lien avec 
la vieille logique aristotélicienne du type sujet-prédicat, à ses yeux 
périmée ; c’est ensuite que l’analyse n’y montre que des groupes de 
propriétés et jamais leur support ; c’est enfin que sa conception s’avère 
contradictoire du fait qu’on la considère comme un sujet permanent 
d’attributs variables. | 

Or ces critiques, qui s’adressent à la « chose » du réalisme naïf et en 
triomphent facilement, n’atteignent pas la notion beaucoup plus épurée 
qu'ont donnée de la substance Aristote et la scolastique. Whitehead 
méconnaît en particulier la distinction entre « substance première » 
et «substance seconde ». La substance première, selon Aristote, c’est 
l'être individuel et concret, subsistant en soi alors que ses propriétés, 
simples déterminations de son être, subsistent en lui. Si elle n’est pas 
conçue positivement comme source d'activité, caractère que lui ajoute 
la notion de« nature », elle n’est pas pour autant quelque chose d’inerte 
et d’immuable. C’est bien elle qui change, même quand le changement 
n’affecte que des propriétés accidentelles, c’est-à-dire lorsqu'elle ne 
change que dans les limites que fixe sa définition abstraite. C’est cette 
définition abstraite qu’Aristote nomme substance seconde et c’est d’elle 


. seule qu’est affirmée la permanence. 


Aünsi l'enfant qui grandit change à chaque instant et il change tout 
entier, mais Ce changement respecte, mieux encore il réalise plus plei- 
nement l'harmonie de ses organes et l’équilibre de leurs fonctions, tout 
ce par quoi cet enfant appartient à l’espèce humaine et même, nous le 
savons aujourd’hui mieux qu’autrefois, tout ce que détermine son héré- 
dité individuelle. Nous avons tous conscience d’être ainsi devenus 
autres en grandissant et nous savons en même temps fort bien que nous 
ne sommes pas devenus « un autre ». 

Contre cette notion purifiée de substance et contre cette expérience 
de l’existence substantielle les arguments de l’empirisme restent sans 
portée. Bien entendu, cette notion se dégrade quand on passe du règne 
animal au régne végétal et au règne minéral. Mais la distinction entre 
les changements d’état physiques et les changements d’état chimiques 
nous permet d'affirmer que telle quantité d’eau reste « de l’eau » et 
conserve sa masse, lorsqu'elle se congèle ou qu’elle se vaporise. Nous 
concevons qu'elle aussi devient alors tout entière autre, sans devenir 
pour autant une autre substance. La permanence de la substance ne 
signifie que cela, et encore n’a-t-elle rien d’absolu, puisqu’un chan- 
gement chimique transforme l’eau en un mélange d'oxygène et d’hydro- 
gène. 

Ceci dit, nous concéderons bien volontiers que le savant moderne, le 
physicien en particulier, s'intéresse davantage au changement qu’au 
sujet du changement, à la dilatation par exemple qu’au corps qui se 
dilate. De plus il ne considère pas chaque changement isolément, mais 
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s’affranchissent de la loi des trois états. Me va 
Il n’en reste pas moins que la négation de la substance est radicale. 
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cherche les relations 


phénomènes. De ces relations il ne retient d’ailleurs que celles qui appa- 
raissent susceptibles de se répéter. 
Ces relations répétables constituent les lois naturelles. Elles trouvent 


leur mode d’expression le plus approprié, non pas dans le langage con- 


ceptuel, mais dans les équations de l’algèbre telles, par exemple, que 
les formules de dilatation qui relient les variations de longueurs, de 
surfaces ou de volumes aux variations de la température. 

Il ne faudrait pas cependant pas oublier que dans ces formules il y a, 
outre les grandeurs variables qu’elles relient, des quantités constantes 
ou « paramètres ». Ce sont, pour une formule de dilatation affectant la 
forme d’un polynôme du 3° degré, les coefficients a, b, c, des puissances 
première, seconde et troisième de la température. A ces lettres a, b, c, 
qui figurent dans les équations des traités de physique théorique, 
correspondent, dans la réalité de l’expérience, des nombres chiffrés dont 
une détermination précise permet seule d’affirmer la validité de la 
formule. | 

Le physicien de laboratoire qui utilise ces formules doit connaître ces 
paramètres. I1 dispose pour cela de recueils de constantes physiques où 
il les trouve assemblés en des tableaux à double entrée : dans la colonne 
verticale de gauche sont inscrits, les uns sous les autres, les noms d’un 
grand nombre de corps, physiquement et chimiquement définis ; dans 
trois colonnes placées à droite de la précédente se trouvent, sous les 
lettres a, b, c, des nombres chiffrés. Toute lecture effective de ce tableau 
se fait en attribuant à un des corps de la première colonne la série des 
trois nombres qui se trouvent sur la même ligne horizontale. Il suffit 
de les porter dans la formule et un calcul simple fournit la loi de dila- 
tation de ce corps. 

A qui consent à accorder à cette opération intellectuelle quelques 
instants de réflexion, il sera manifsete qu’elle constitue un jugement 
d'attribution, même si celui qui l’effectue ne se donne pas la peine d’ex- 
primer en langage vulgaire le programme du calcul à faire et d’en énon- 
cer le résultat. La logique aristotélicienne n’est donc pas périmée mais 
confirmée du fait de l'emploi du langage mathématique. 

L'auteur d’un récent exposé en langue française de la philosophie de 
Whitehead, M. Félix Cesselin, reconnait loyalement que toute connais- 
sance est inséparable d’un certain langage conceptuel, ne fût-il qu'inté- 
rieur : « Même, écrit-il, et ceci est capital, en admettant que le sujet ne 
soit nullement du type substance statique, on est obligé de revenir au 
schème prédicat-sujet que condamnait Whitehead 1, » 


Le lien qui existe entre les êtres du monde concret où vit et travaille 
le physicien et les paramètres qui figurent dans les équations par les- 
quelles s'expriment les lois de la physique a été bien mis en lumière dans 


41. Félix Gesseuin, La philosophie organique de Whitehead. Paris, P. U, F., 1950, p. 206. 
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. phénomènes changeants, la répétition atteinte désigne l'être - c’est l’élém 
_ du phénomène qui se prête à cette répétition, y Joue un rôle qui caracté s. ; 
_ le phénomène observé. En un mot, ce sont les paramètres arbitraires qu 
_ figurent dans les relations répétables qui représentent pour la science le réel, 
nONTétre: % ! 1 2 RS ENIEERS 
ÿ Relation répétable entre la force et l'accélération dans la dynamique : | 
_Je coefficient de proportionnalité représente la masse qui existe. «Il existe» 
des masses. Relation répétable des dimensions de certains corps : la forme 
de ces corps (solides) existe. Relation répétable du potentiel de la pile et de ae 
l'intensité du courant dans le fil : le coefficient de proportionnalité représente 
la résistance du fil qui existe... Existence des masses, des formes, des résis- 
tances, des charges électriques, et, en général, de tout ce qui figure comme 

paramètre dans les relations répétables décelées par l’observation et la 
mesure. UT « 
_ Existence aussi des objets individuels, lorsqu'une même valeur du para- 

mètre se retrouve dans une série successive d'expériences répétant une même 
relation. La valeur de sa masse individualise le corps soumis à un champ 
de forces, la valeur de ses dimensions le corps solide, la valeur de sa résis- 
tance le fil conducteur 1. 


Sans doute ce réel atteint par la science n’est pas tout le réel de l’expé- 
rience humaine, car nous savons que celle-ci, dans son ensemble, ne se 
répète pas. Le discernement des relations répétables est, en dehors du 
cas privilégié des mouvements périodiques, une tâche difficile. Elle 
suppose une technique d'isolement des phénomènes qui a été longue à 
se constituer et, en particulier, faisait totalement défaut aux origines 
de la science grecque. Elle suppose aussi dans l’esprit du savant — 
l’histoire des sciences en témoigne — une information étendue, une 
puissance de réflexion peu commune, enfin un instinct divinatoire qui 
anticipe la forme des relations à découvrir et oriente les recherches. en 
vue de leur vérification. 

Mais l’histoire des grandes découvertes montre aussi que cette tâche 
aboutit, que cette analyse du monde est possible, enfin qu’elle procure, au 
delà d'une simple faculté de prévision empirique des phénomènes dans le 
monde réduit où joue la répétition, l’intelligibilité de ce monde, c’est-à-dire 
la possibilité de reconstruction par l'esprit de l’ensemble des relations qui 
le concernent. 

Puisque les paramètres des équations qui expriment les lois phy- 
siques constituent le réel du physicien, on conçoit l’intérêt qu’il y a pour 


4. Jean Urrmo, Le réel et la science. Revue philosophique, 1936, t. 122, pp. 333-363. Texte- 
cité : p. 336-337 
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lui à les déterminer avec une précision de plus en plus grande. La véri- 


fication même de la loi est à ce prix, car une variation systématique 
d’un paramètre donné en fonction d’une des variables figurant dans 


_ l'équation serait l’indice que l’équation en question ne représente pas 


correctement la relation expérimentale étudiée et qu’il convient de lui 
en substituer une autre. | 

Mais une variation dans les mesures successives faites sur un para- 
mètre déterminé peut avoir une autre origine et être due, soit à une 
altération du porteur de ce paramètre, soit à une indétermination de sa 
nature. 

Essayons de mesurer, par exemple, la densité de matériaux vulgaires 
tels que le bois ou la pierre. Les nombres obtenus varieront du simple 
au triple suivant que les échantillons mesurés seront constitués par du 
bois de tilleul ou du bois d’ébène, par de la pierre ponce ou du granit. 
Même en spécifiant davantage les matériaux étudiés, il nous arrivera 
d’avoir entre les mains des variétés de bois de chêne dont la densité 
sera comprise entre 0,6 et 1,2 ou des variétés de granit dont la densité 
s’étalera entre 2,5 et 3. ; | 

Fort heureusement les chimistes savent extraire des divers minéraux 
ou végétaux des corps de composition bien définie, exprimée par des 
formules précises et dont ils garantissent la « pureté », c’est-à-dire la 
conformité aux proportions pondérales suivant lesquelles ces corps se 
résolvent en leurs éléments, à quelques millièmes près. Leurs densités 
sont alors déterminables avec une approximation du même ordre et il 
en va de même de la plupart des paramètres dont ils sont porteurs. 
Certains de ces paramètres, en particulier les longueurs d’onde des 
radiations spectrales émises ou absorbées par ces corps, sont suscep- 
tibles d’une telle précision de mesure que c’est par eux qu'est le plus 
ordinairement estimé le degré de pureté de leurs porteurs. 

Un rapprochement s’impose alors entre les techniques d'isolement 
du physicien et celles du chimiste. De part et d’autre il s’agit de séparer 
ce que l'expérience quotidienne et vulgaire ne nous présente que dans 
un mélange sans cesse renouvelé qui déroute notre intelligence en 
brisant à chaque instant le réseau de relations répétables qu’elle tente 
de jeter sur le réel pour se l’approprier. 

Le physicien se penche de préférence sur la diversité temporelle, sur 
écoulement des phénomènes. Il isole des changements simples et relie 
les grandeurs variables qui les caractérisent par les équations qui 
rendent leurs variations synchrones. Le chimiste s’efforce de réduire la 
diversité spatiale des êtres matériels qui nous environnent, ou que nos 
techniques engendrent, en les dissociant en corps aux propriétés 
définies et strictement reproductibles, puis en en faisant l’analyse et la 
synthèse. 

Mais le physicien ne trouvera des valeurs précises et constantes pour 
les paramètres qu’il mesure que s’il utilise les corps à propriétés définies 
isolés par le chimiste et le chimiste à son tour ne pourra isoler ces Corps 
qu’en appliquant les lois des phénomènes étudiés par le physicien, par 


” exemple les lois de l’ébullition et de la cristallisation qu’il : Lvre 
par les méthodes de distillation ou de cristallisation fractionnées. Cette GA 
implication mutuelle du travail du physicien et du travail du chimiste | 
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est une traduction en termes d'opérations de la relation métaphysique qui 
unit la substance et ses attributs. ; 
Cette relation ne se réduit pas d’ailleurs à une inhérence d’ordre 


purement conceptuel, qui exprimerait que les paramètres utilisés pour 


définir une espèce chimique ne sont pas pensés isolément, mais dans 
une mutuelle dépendance qui appelle un sujet unifiant. 

Le caractère concret des opérations effectuées et surtout le fait que 
tantôt elles aboutissent et tantôt n’aboutissent pas au terme poursuivi 
par l’opérateur nous avertissent que ce qui caractérise surtout la 
substance c’est qu’elle seule existe, au sens plein du verbe : exister. Ses 
attributs n'existent qu’en elle et par elle. C’est pourquoi il appartient au 
chimiste — et non au physicien — de faire les derniers gestes en pro- 
nonçant le dernier mot : « Voilà ! Ceci est du. » 


L'histoire de la découverte du radium par les époux Curie va nous 
fournir une illustration par les faits de ce que nous venons d’avancer. 
Nous allons voir un mari et sa femme, un physicien et une chimiste, 
mettre en commun leurs efforts pour isoler et étudier un phénomène 
nouvellement découvert : la radioactivité ; pour isoler surtout une 
substance nouvelle, porteuse de cette propriété à un degré jusque-lâ 
inconnu : le radium. 

Pierre Curie s’intéresse surtout à la propriété et il imagine pour l’étu- 
dier une méthode ingénieuse fondée sur la découverte récente, faite par 
son frère et lui-même, de la piézo-électricité. Les rayons spontanément 
émis par l’uranium et découverts par Becquerel rendent l'air qu’ils 
traversent conducteur de l’électricité. Mais les charges ainsi libérées 
sont minimes. Pour les mettre en évidence il faut disposer d’un élec- 
tromètre sensible et de faible capacité et charger l’aiguille par le courant 
qui s'établit entre les deux armatures horizontales d’un condensateur, 
sur la plus basse desquelles on place la source de rayonnement. Une 
méthode plus sûre, parce qu’elle dispense de déterminer la graduation 
de lélectromètre, consiste à compenser le gain continu de charge de 
l'aiguille par un afflux continu d’électricité de signe contraire, en main- 
tenant l’aiguille immobile ou en la ramenant fréquemment au zéro. Cet 
afflux d’électricité, Pierre Curie apprend à sa femme l’art de l’engendrer 
et de le mesurer par un quartz piézo-électrique. Sur les deux faces d’une 
lame rectangulaire, convenablement taillée dans du cristal de roche, 
sont collées deux feuilles minces d’étain reliées électriquement aux 
armatures du condensateur. Il suffit d'exercer sur la lame une traction 
longitudinale, en y suspendant, comme à un dynamomètre, un plateau 
où lon place des poids marqués, pour développer une quantité d’électri- 
cité proportionnelle à ces poids. 

Voyons maintenant à l’œuvre Marie Sklodowska-Curie, pour laquelle 
son mari a obtenu du directeur de l École de physique et de chimie de 
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_ Avec le sûr instinct d’une réaliste, que le positivisme alors régnant 


| dans l’Université n’a pas touchée, Marie s’intéresse aux substances 


| radioactives et d’abord, naturellement, à l’uranium qui a donné lieu à 


la découverte de Becquerel. Et la voici qui marque un premier point. 


Elle reconnaît que l’activité est indépendante de la nature du sel d’ura- 
 nium employé, plus exactement indépendante de l’anion. Seule importe. 


la nature du métal et la proportion dans laquelle il se trouve dans le sel 
étudié. Marie essaie alors tous les éléments chimiques connus et sa 


curiosité systématique est aussitôt récompensée : un autre métal, le 


 thorium, est lui aussi radioactif. Il s’agit donc d’une nouvelle famille de 


substances, les radio-éléments. Notons comment se fait spontanément. 


dans son esprit le jugement d’attribution. 
Madame Curie étend alors le champ de ses recherches, mais toujours 


dans le domaine matériel. Il y a, derrière les vitrines des armoires où. 
sont enfermées les collections minéralogiques de l’École, des échan- 


tillons variés qui vont se succéder tout à tour sur le plateau inférieur du 


condensateur, en commençant, cela va de soi, par les minerais d’où 


sont extraits l’uranium et le thorium. Et c’est alors la constatation 
inattendue, stupéfiante : deux minéraux d’où l’uranium est retiré et 
qui ne le contiennent donc qu’en partie : la pechblende (oxyde d'uranium 


impur) et la chalcolite (phosphate de cuivre et d’uranium) sont plus 


radioactifs que l'uranium lui-même ! 


Pour la pensée éminemment substantialiste de Marie Curie une seule. 


explication est possible et dès le premier instant s’impose à elle : Ces 


deux minéraux doivent contenir une substance inconnue beaucoup: 


plus radioactive que l’uranium lui-même. | 

Entraîné par la conviction de sa femme, Pierre Curie décide alors 
d’unir ses efforts aux siens en vue d'isoler la substance inconnue. Une 
collaboration féconde, que seule devait interrompre huit ans plus tard 
Ja mort accidentelle de P. Curie, commence entre le physicien et la 
chimiste. 

L'apport de la chimiste c’est la méthode analytique qui lui a été 
enseignée en Sorbonne au cours de sa préparation de licence. La pech- 
-blende est attaquée par les acides. L’hydrogène sulfuré précipite, sous 
forme de sulfures, le plomb, le bismuth, le cuivre, l’arsenic et l’anti- 
moine. Ces deux derniers éléments sont séparés par solution dans le 
sulfure d’ammonium. Le plomb et le cuivre sont à leur tour isolés et le 
bismuth est obtenu en dernier lieu. À chacune de ces séparations les 


. produits séparés sont placés entre les plateaux du condensateur, 


suivant la méthode imaginée par Pierre Curie et que nous avons déjà 
décrite. On suit ainsi, d’étape en étape, le cheminement de la substance 
radioactive cherchée, qui finalement n’est plus mélangée qu'avec le 
bismuth. ; 

Cette première substance radioactive, dont la séparation d’avec le 
bismuth sera longue et difficile, Marie Curie en est la marraine et 


ville de Paris, où lui-même est professeur, l'autorisation de travailler 


| É Ven. 
cependant assez pour pouvoir affirmer, dans une communication fa 
_ à l'Académie le 26 décembre 1898, l’existence d’un nouvel élément e 


gracieusement aux Curie une tonne du résidu de pechblende, vulgaire 


_d’Auguste Comte. Il n’a pas d’autre ambition que de décrire et de 


radium, dont la radioactivité est prévue comme devant être énorme, 
lorsqu'il aura pu être obtenu à l’état de pureté. Es 
Grâce au célèbre géologue autrichien Suess, professeur à l’Université 
de Vienne et membre de l’Institut de France, le gouvernement autri- 
chien, propriétaire de la mine de pechblende de Joachimsthal, envoie 


sous-produit de l’extraction de l’oxyde d’uranium, dont il sera pos- 
sible de retirer, après quatre années d'efforts prolongés, un déci- | 
gramme de radium pur ! 

Ce travail opiniâtre et persévérant c’est l’œuvre de Madame Curie, 
beaucoup plus que celle de son mari. Pierre Curie est plus physicien que 
chimiste, et, par surcroît, c’est un positiviste décidé, fidèle disciple 


classer les phénomènes, d’en formuler les lois. Une fois obtenu du 
chlorure de baryum radifère 50.000 fois plus radioactif que l’uranium, 
n'est-ce pas plus que suffisant pour étudier les propriétés du rayon- 
nement ? Peu lui chaut la substance ! A quoi bon préparer du radium 
pur ? . 

Marie est une chimiste et les doctrines positivistes n’ont pas ébranlé 
son attachement au réel. Elle veut isoler du radium et déterminer sa 
masse atomique c’est-à-dire l’identifier en le situant dans la classifi- 
cation de Mendeléef au delà du baryum, dans la colonne des éléments. 
alcalino-terreux. Comme jadis l’apôtre incrédule, elle veut voir, elle veut 
toucher, elle veut peser, pour pouvoir enfin dire: voilà le radium. Et 
tandis que son mari étudie les propriétés du rayonnement, elle ours | 
sans arrêt un épuisant travail jusqu’à obtention du chorure de radium 
pur et enfin du radium métallique. Elle peut alors annoncer au monde 
que le radium existe et que sa masse atomique est 226 1. 


1. Voici comment ve Curie note la différence des tempéraments de son père et sa mère: 
« Plus attaché à la signification des phénomènes de la nature qu’à leur réalité nan e 
Pierre Curie est excédé de voir les piètres résultats auxquels aboutissent les efforts é is la 
de Marie. Il lui conseille un armistice. Il a compté sans le caractére de sa Femme Ma 
veut isoler du radium et elle en isolera…. Le regard buté, sous son grand front, elle s° C Mn. 
à ses appareils » Êve Curie, Madame Curie, Paris, Gallimard, p. 114. PROS ES 
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_ Si nous voulons essayer de bien caractériser la séduction de l’idée de 
substance, nous ne devons pas craindre d’en chercher le principe jusque 
dans l'inconscient où se forment les préférences indestructibles. L'idée de 
substance est une idée si claire, si simple, si peu discutée, qu’elle doit reposer 
sur une expérience plus intime qu'aucune autre. Non seulement la convic- 
tion première du réalisme n’est pas discutée, elle n’est même pas enseignée. 
De sorte que le réalisme peut à juste titre, ce qui n’est pas pour nous une 
raison de faveur, être dit la seule philosophie innée. Pour en bien juger, il 
faut même dépasser le plan intellectuel et comprendre que la substance d’un 
objet est agréée comme un bien personnel... Dans sa forme naïve, dans sa 
forme affective, la certitude du réalisme procède d’une joie d’avare (op. cit., 
p.191). 

En écrivant ces lignes M. G. Bachelard se réfère à ses lectures des 
livres d’alchimie. Pour lui, manifestement, le substantialisme est une 
mentalité périmée, antérieure au nouvel esprit scientifique. Mais le 
portrait qu’il trace convient à merveille à Marie Curie, entraînant le 
soir son mari jusqu’à la rue Lhomond pour y contempler les premiers 
fractionnements de chlorure de baryum radifère. 

Je me souviens, écrit-elle dans la préface aux Œuvres de Pierre Curie, 
du ravissement que nous éprouvions lorsqu'il nous arrivait d’entrer la nuit 
dans notre domaine et que nous apercevions de tous les côtés les silhouettes 
faiblement lumineuses des produits de notre travail. (Op. cit., p. Vri1.) 


Une des conséquences les plus directes et les plus importantes du 
rattachement des phénomènes de radioactivité à des substances devait 
être la découverte de la loi de génération de ces substances les unes à 
partir des autres, première démonstration de la réalité de la transmu- 
tation des éléments depuis si longtemps rêvée et poursuivie par les alchi- 
mistes. On sait en effet que chaque élément radioactif se détruit sponta- 
nément et sans cesse, suivant une loi exponentielle qu'aucun agent 
physique ne perturbe, en engendrant un autre élément, le plus souvent 
radioactif lui aussi. 

Cette théorie des transformations radioactives n’a pas été élaborée 
par les époux Curie, mais par deux savant anglais : Rutherford et 
Soddy. Pourquoi les Curie, qui possédaient sur tous les savants mar- 
chant sur leurs traces une avance considérable, n’ont-ils pas fait cette 
découverte ? La réponse à cette question se trouve dans les Notes 
publiées par Pierre Curie dans les Comptes rendus de l’Académie des 
Sciences. On trouve, dans la Note présentée le 13 janvier 1902, la décla - 
ration suivante, véritable profession de foi positiviste : 

Dans l’étude de phénomènes inconnus, on peut faire des hypothèses très 
générales et avancer pas à pas avec le concours de l'expérience. Cette 
marche méthodique et sûre est nécessairement lente. On peut, au contraire, 
faire des hypothèses hardies, où l’on précise le mécanisme des phénomènes : 


cette manière de procéder à l'avantage de suggérer certaines expériences et 


surtout de faciliter le raisonnement en le rendant moins abstrait par l'emploi 


Au chapitre VII de La formation de l'esprit scientifique, M. G. Bache- 
lard tente de faire la Psychanalyse du réaliste : 
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de vérité A 
cette dernière partie, si elle existe, fait seulement partie d’une proposition 
plus générale à laquèlle il faudra revenir un jour. (Œuvres de Pierre Curie, 


On reconnaît dans cette déclaration de principe lesemi-positivisme . 


professé à cette époque en France par Poincaré et Duhem, en Alle- 
magne par Mach et Ostwald. Les hypothèses précises auxquelles le texte 
fait allusion sont désignées explicitement quelques lignes plus haut : ce 
sont celles de Crookes et J.J. Thomson sur la matérialité des rayons 


cathodiques et celles d'Henri Becquerel et Jean Perrin sur l’explication \ 


de la radioactivité par une transformation subie par l’atome radioactif. 
Les hypothèses très générales recommandées par l’auteur sont for- 
mulées en termes énergétiques, ce qui confirme l’influence exercée par 
les idées de Duhem. Elles consistent simplement dans l’alternative 
suivante : la source de l’énergie que représentent les diverses manifes- 
tations de la radioactivité se trouve ou dans l’atome ou en dehors de 
l'atome. 

Cependant les Curie avaient très vite constaté que les parois d’une 
enceinte où on place un corps radioactif deviennent eux-mêmes tempo- 
rairement radioactifs. Mais Pierre Curie se contente de nommer le 
phénomène radioactivité induite et d’en étudier les modalités. Il recon- 
naît que c’est l’air du récipient qui s’active ainsi le premier et trans- 
porte ensuite la radioactivité induite aux parois. Il constate enfin que, 
séparé de la source radioactive, l’air activé perd la moitié de son acti- 
vité en 3 jours, 23 heures, 42 minutes et que cette durée (qu’on nom- 
mera plus tard la période d’un élément radioactif et qui en deviendra la 
caractéristique) est indépendante de la nature du gaz renfermé dans 
l’enceinte. 

Il lui suffirait alors d’appliquer le principe que nous avons posé à la 
suite de M. Jean Ullmo : {es paramètres désignent le réel, pour conclure à 
l'existence, au sein du gaz qui ne fait qu’aider à sa diffusion, de molé- 
cules appartenant à un nouvel élément radioactif. Or, tout au contraire, 
Pierre Curie conclut : 


La constante de temps est donc une constante qui ne comporte aucun 
caractère spécifique, et, par suite, elle doit avoir une importance d’ordre 
général. (Œuvres, p. 438.) 

Pendant ce temps, sir Ernest Rutherford, plus hardi et surtout plus 
dégagé des doctrines positivistes, adopte l'hypothèse que rejette Curie 
et la développe dans une suite de Mémoires publiés dans le Philoso- 


phical Magazine. Voici alors comment Pierre Curie réagit à cette publi- 
cation : 


Pour expliquer les phénomènes de la radioactivité induite et la transmis- 
sion de l’activité par les courants des gaz, M. Rutherford à admis que le 
thorium et le radium émettent une émanation radioactive qui provoque la 
radioactivité des corps sur lesquels elle vient se fixer. C’est cette émanation 


Rutherford semble croire à la nature matérielle de l’émanation, et, dans 


- l’un de ses Mémoires les plus récents, il considère comme vraisemblable qu'il 


F s’agit d’un gaz de la nature de ceux du groupe de l’argon. 
* Je pense qu'il n’y a pas actuellement de raisons suffisantes pour admettre 
l'existence d’une émanation de matière sous forme atomique ordinaire. 
L'expression d’émanation est commode et M. Rutherford en a fait cons- 
» tamment usage dans ses nombreux et importants Mémoires relatifs à la 
radioactivité induite. J’emploierai également cette expression qui pour moi 
désigne l'énergie radioactive émise par les corps radioactifs sous la forme spé- 
ciale sous laquelle elle est emmagasinée dans les gaz et dans le vide. Cette forme 
spéciale d'énergie dans le cas du radium est essentiellement caractérisée par 
la constante de temps de la loi exponentielle suivant laquelle elle se dissipe. 
. La radioactivité des parois solides constitue une autre forme de cette énergie 
. radioactive qui se dissipe suivant une loi différente. (Œuvres, pp. 442-443). 


On remarquera le nominalisme inspiré de Poincaré que trahit la 

_ phrase : « L'expression ann est commode... J’emploierai éga- 

- lement cette expression... » On se souvient aussi de la boutade 
d’Ostwald : Quand vous recevez un coup de bâton, est-ce le bâton ou 
l’énergie du bâton que vous sentez ? Telle est précisément la question 
que Pierre Curie se pose quelques lignes plus loin : «(Une question impor- 
tante à élucider est celle de savoir quel est le support de l’énergie qui 
constitue l’émanation ? » Il rappelle alors l’hypothèse de Rutherford, 
mais c’est pour lui en opposer immédiatement deux autres, ce qui lui 
permet de laisser la question sans réponse. 

Dans un mémoire détaillé, publié en 1903 par le Journal de chimie 
physique, Pierre Curie reste toujours aussi opposé à la théorie des 
transformations radioactives de Rutherford. Or à cette date le savant 
anglais avait réussi à liquéfier l’émanation du radium et Pierre Curie 
avait lui-même refait et réussi l’expérience, mais il s’était refusé à en 
tirer la conséquence, en multipliant les objections pour étayer son refus. 
Les objections faites sont d’ailleurs pertinentes et chacune d'elles serait 
devenue le point de départ d’une nouvelle découverte si leur auteur 
ne s'était pas stérilisé par son antisubstantialisme. 

On se demande alors quelles expériences eussent pu triompher de ce 
positivisme à courtes vues ? 

On se demande, mais sans qu'aucun document permette de répondre, 
ce que pensait Marie Curie de cette obstination de son époux, elle que la 
conviction de l’existence matérielle du radium avait soutenue au long 
de quatre années d’un rebutant travail ? 

On se demande enfin, si pénible que soit cette question, si la mort 
accidentelle de Pierre Curie le 19 avril 1906, bien qu’elle privât la 
France d’un physicien de valeur unanimement regretté et qu’elle brisât 
l'union de ce couple de savants dont un témoignage filial nous a retracé 
la noblesse de pensée et le total désintéressement, n’a pas cependant 
brisé en même temps un obstacle qui eût peut-être encore longtemps 
retardé dans notre pays l’adoption d’une théorie de la matière aujour- 
d’hui triomphante. 
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entretient l'activité induite dans une enceinte fermée active. 


pher des résistances les plus obstinées. ra 
Actuellement deux nombres suffisent à déterminer la nature d 
élément chimique : le nombre atomique qui désigne sa place dans la clas 
sification de Mendeléef et le nombre de masse qui permet de distinguer 
les différents isotopes d’une même espèce chimique. On peut considérer » 
que cette détermination est, pour la plupart des éléments, irréfor- 
mable. Seule la liste des isotopes pourrait encore s’augmenter à l’avenir … 
d'éléments possédant la radioactivité artificielle. L 
Si l’on attribue à ces nombres, non seulement une signification 
cardinale — le premier représentant le nombre des électrons gravitant 
autour du noyau et le second celui des nucléons qui le composent — 
mais encore une signification ordinale, tant au point de vue de la struc- 
ture interne du noyau et de l'atome que du point de vue de la situation 
de l’élément dans l’ensemble du tableau périodique, ces deux nombres 
possèdent un tel pouvoir de condensation de connaissances tant quali- 
tatives que quantitatives et une telle évocation de moyens d’action sur 
la matière qu’on peut estimer qu'ils réalisent, et au delà, ce que les 
philosophes grecs, de Pythagore à Platon, désignaient sous le nom 
d’élément, de principe ou d’essence. | 
Quant à la substance première d’Aristote, c’est la réalité concrète, 
sujet d’inhésion des propriétés qui, conçues abstraitement, composent 
lessence mais ne possèdent l’existence qu’en participant à l’existence 
de la substance. Or ce que nous révèle la radioactivité, c’est que cette 
| substance concrète n’est nullement quelque chose de statique et de 
Fe permanent, mais quelque chose de dynamique qui perpétuellement se 
transforme. Les substances censées permanentes sont celles qui évoluent 
trop lentement pour que leur changement puisse être apprécié. Mais, 
que la période des éléments radioactifs soit longue ou brève, ce qu’il y a 
de remarquable c’est qu’elle est constante au point qu’on utilise 
aujourd’hui les éléments radioactifs comme des horloges marquant 
l’âge de l’univers. Ainsi se vérifie une fois de plus ce point capital de la 
philosophie aristotélicienne : le changement n’est assimilable par la 
pensée que dans la mesure où celle-ci peut y découvrir un élément de 
RS un paramètre de la loi qui relie ce changement à l’évolution de 
univers. 


Nous n’ignorons pas que les récents développements de la physique 
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Tant qu’il n’a pas éprouvé ses limites et ses défaillances, lesprit 
humain garde une confiance sans bornes en lui-même. L’enfant s’ima- 
gine volontiers que la vérité est d’un accès facile, qu’il suffit d’ouvrir 
les yeux pour la découvrir. Cette assurance tranquille est l’expression 
spontanée de sa naïveté. Jusqu'au jour où elle tombe devant l’expé- 


rience des erreurs personnelles et des opinions divergentes. Il n’est pas. 
rare que la surprise aboutisse alors à la déception, voire au dépit. La 


tentation surgit de dénier toute valeur à la connaissance humaine et de 
reprendre les railleries de Pascal 1 : « Vérité au deçà des Pyrénées, 
erreur âu delà. » « Qu’on accorde donc aux pyrrhoniens ce qu'ils ont 
tant crié : que la vérité n’est pas de notre portée, ni de notre gibier. » 
On passe d’un extrême à l’autre, de la présomption au découragement. 
C’est le paradoxe du tout ou rien. 

Dans Phédon ?, Socrate compare au misanthrope, désenchanté par 
la malice des hommes, le sceptique (qu’il appelle misologue), déçu par 
la rencontre de l’erreur. 

Cette attitude de défiance à l’égard de la raison, déjà dénoncée par 
Aristote, est à la source du relativisme moderne. Pour le philosophe 
marxiste, par exemple, toute idéologie n’est qu’un reflet cérébral des 
relations sociales, déterminées elles-mêmes par les conditions écono- 
miques. Elle participe dès lors à leur contingence et à leur mobilité. A 
mesure que les techniques se perfectionnent, la société évolue et avec 
elle, la structure mentale de l’homme. Chaque théorie scientifique ou 
doctrine philosophique marque une étape provisoire dans l’histoire de 
la pensée. Il n’y a pas de vérité absolue, définitive : « Les mêmes 
hommes qui établissent les rapports sociaux conformément à leur 
productivité matérielle, écrit Marx, produisent aussi les principes, les 
idées, les catégories, conformément à leurs rapports sociaux. Ainsi ces 
idées, ces catégories sont aussi peu éternelles que les relations qu’elles 
expriment. Elles sont des produits historiques et transitoires 3. » La néga- 
tion du monde idéal est l'aboutissement logique du matérialisme histo- 
rique. Entre ces deux’ doctrines complémentaires le passage est de 
plain-pied. 

La création des valeurs, que le marxisme attribué aux facteurs 
sociaux, l’existentialisme athée la confie à la liberté individuelle. 
L'homme choisit spontanément ses normes de pensée et d’action. Il 


1. Pensées, Ed. CHEVALIER, p. 126 et 245. 

2. Edit. Budé, p. 155. 

3. Misère de la philosophie, Paris, Giard, 1908, p. 156. Sur ce point, le marxisme d’aujour- 
d’hui est un écho fidèle de son fondateur : « Il n’y a pas de vérité absolue, dit M. Cacuin 
Il y a des vérités de plus en plus rapprochées, des vérités de statistiques. Si, il y a une vérité 
absolue, c’est que tout est relatif. » Science et religion, Édit. sociales, 1946, p. 24! Le biologiste 
communiste J. B. S. HaLDANE propose la même conclusion : Pourquoi je suis matérialiste 
La pensée, mars-avril 1947, p. 10. À 
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oriente à sa guise ses jugements et sa vie. En agissant il se crée lui- 
même. Son projet initial est la source profonde et la mesure suprême 
des valeurs spirituelles : 

Il s’ensuit, dit J.-P. Sartre, que ma liberté est l'unique fondement des 
valeurs et que rien, absolument rien, ne me justifie d'adopter telle ou telle 
valeur, telle ou telle échelle de valeurs !. 


| 
\ù 


= Ce choix s’opère sans raison, sans but, qui s’imposeraient à la libre 
_ initiative de l’homme. À l’origine, la nature humaine apparaît ambiguë 


. polyvalente ; ou plutôt, il n’existe pas d’essence commune à tous. Pas 
_ plus que le tempérament de l’homme, sa structure mentale ne comporte 
_ de qualités innées ou acquises. En lui, pas de données, mais seulement 
. des attitudes et des conduites. Pour lui, « être se réduit à faire » 2, Son A: 
existence, définie par son projet fondamental ;aux prises avec des situa- "1 
tions concrètes, forge à chaque instant son essence *. 

Ce subjectivisme radical des valeurs, M. Polin l’étend également à 
l’ordre de la pensée et au domaine de l’action. Au troisième Congrès de 
philosophie de langue française, tenu à Bruxelles-Louvain, en 

septembre 1947, il résumait ainsi sa doctrine : 
Toute valeur objective ou objectivement fondée est, non seulement À : 
impensable sans contradiction avouée, mais inutilisable et inutilisée en fait 


dans la vie pratique 4. 


Un tel relativisme contredit à la fois l’expérience et la raison. Dès 

là qu’il implique une référence à la vérité, le jugement présente un # 

caractère absolu. Privilège qui tient à sa structure essentielle, quelle 
que soit sa forme logique ou la nature de son objet. C’est en réfléchis- 
sant sur lui-même que l'esprit humain perçoit cette valeur du jugement. 
Dans la réflexion qui accompagne la saisie de l’objet, il prend cons- | 
cience de sa nature de faculté ouverte sur l'être. Il y a de grands avan- 
tages à découvrir-la présence de l’être dans l’expérience interne, car 
elle présente des conditions privilégiées. Non seulement je me saisis 
comme absolument existant, mais encore la conscience que je: prends 
de moi-même échappe nécessairement au doute. La, négation du moi 
est rigoureusement impensable, car le moi s’inscrit dans l’acte même qui 
prétend le raturer. De là l'intérêt qui s’attache à l'intuition de l'être 

concret que je suis : ainsi que nous le dirons plus loin, l'intelligence n’est 
pas une pure faculté des essences ; elle est foncièrement orientée vers 
l'existence. 

Quoi qu’il en soit nous laissons délibérément cette perspective hors de 
notre horizon. Afin de répondre aux préoccupations de certains philo- 
sophes contemporains, nous préférons envisager ici surtout les juge- 
ments d'ordre idéal, qui définissent les essences communes, par delà 
les réalisations individuelles. 

Ces remarques, que nous voudrions mettre en lumière, présentent 


. L'Être et le néant, Paris, Gallimard, 1943, 2° éd., p. 76. 


. Ibid., p. 555. ; etre 
. J.-P. SarTRE, L’existentialisme est un humanisme, Paris, Nagel, 1946, p. 58. 


. Actes, Paris, Vrin, 1947, p. 184. 
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ne parvenir ? Toute oo heat © une A HatieN te 
_ comparaison motivée, une décision arrêtée, qui s expriment in 
_ blement dans des jugements de valeur, au moins implicites. Agir, © 
prendre parti pour un genre de vie, c’est affirmer une conception 
monde, plus fortement qu’en paroles, dans un engagement de l'être to 
“entier. Bon gré, mal gré, l’homme est acculé à l’action, car il est «er 
_ barqué», selon le mot de Pascal. Ainsi les jugements de vale 
dont pour lui, non seulement une obligation rationnelle et morale, | 
‘mais encore une nécessité vitale, aussi naturelle que le besoin de r N 
pire. | #4 
os Or l'analyse phénoménologique 46 jugement révèle sa portée méta- 
__ physique. Elle y découvre, en effet, deux aspects non seulement dif- D. 
__ férents, mais encore exclusifs en apparence. 

PR Par ses origines la pensée jaillit d’une intelligence particulière, agis- 
sant à un moment précis du temps, en liaison avec un organisme situé | 
dans l’espace. Sous ce rapport elle offre une nuance propre, une tona- : 
lité spéciale. Elle apparaît et disparaît selon les circonstances. Elle … 
s’insère dans un Courant varié d'opérations psychologiques, en gardant | 
| 

L 


son originalité. Bref, c’est un phénomène personnel, contingent, relatif. 

Mais cet événement fugitif présente en même temps une structure 
déterminée, comme dit M. Lachièze-Rey 2. Ce fait à une valeur. Éclose 
en moi, ma pensée n’est pourtant pas à moi exclusivement. Elle échappe 
aux fluctuations de mes recherches. Elle ne tend pas à exprimer une 
vue subjective, un sentiment personnel, une opinion facultative. Elle 
revendique une vérité, qui déborde les limites de ma conscience et la 
mobilité du moment présent. Sous ce rapport le jugement n’est pas 
enfermé dans ses propres limites : il ouvre des horizons étrangers au 
temps et à l’espace. Il exprime une relation perçue, une exigence lo- 
gique. Bref, il a une portée universelle, nécessaire, absolue. 

En cela consiste l’antinomie de la connaissance humaine : une 
impression subjective présente un caractère objectif, un fait suscite un 
droit : « J’éprouve ceci et cela est vrai. » Selon une expression de 
À M. Parodi, le cogito, acte de spontanéité et de liberté spirituelles, a la 
valeur nécessaire et universelle de la cogilatio 3. M. Le Senne ajoute que 


la dualité du moi individuel et du moi pensant se fond dans l'unité de 
la conscience : 


Pas d'expérience qui ne soit l’œuvre de l’expérimentateur, pas d’expé- 
rience vraie qui ne doive en être indépendante #, 


ARISTOTE FADRR cet argument dans la réfutation du scepticisme : Métaphysique, 


1. li, trad. Tricor, t. 1, p. 136-137. C’est aussi l’un des thèmes fondamentaux de L'Action - 
de M. BLonpez. 


2. Le moi, le monde et Dieu, Paris, Boivin, 1935, p. 33. 
3. Du positivisme à l’idéalisme, Paris, Vrin, 1930, vol. II, p. 233. 
. R. Le SENNE, Le devoir, Paris, Alcan, 1940, p. 76. 


A. ETCHEVERRY. — SENS DE L’ABSOLU 
. L’affirmation posée par le jugement nous élève à un plan qui dépasse 
_ le niveau dela sensation. L’ordre sensible est mobile, subjectif, confus ; 
_Vordreintelligible apparaît, au contraire, défini, communicable, suscep- 
… tible de vérification. Lachelier en a fait la remarque * : la connaissance 
. d’une douleur n’est pas douloureuse, mais vraie. Elle peut devancer le 
- sentiment de la souffrance sous forme de prévision et lui survivre par 
_ le souvenir. Elle n’appartient pas en propre à celui qui souffre et ne 
perd rien de sa vérité en passant dans d’autres esprits. 
…_ Le jugement baigne dans cette lumière de la vérité. Son caractère 
objectif exerce une contrainte intellectuelle sur les consciences indivi- 
duelles : il affirme une nécessité, dominant la réalité physique du sujet 
fini qui le pose et de l’objet particulier qui le provoque. Sa visée trans- 
cende la zone de l'apparence, du phénomène. Il a une valeur absolue. 
Valeur de lumière et de vérité qui, au dire de M. Le Roy ?, énonce plus 
qu’un fait relatif et établit une exigence, un « devoir-être », un «mériter- 
— d’être ». La vérité ne dépend pas de nous, de nos préférences, de nos 
intérêts. Si je la faisais, la distinction du vrai et du faux disparaîtrait, 
puisqu'il suffirait que j’affirme une chose pour qu’elle soit vraie. La 
vérité a des droits souverains, elle jouit d’une autorité absolue, qui 
fonde la pensée de chacun et l'accord de tous % 
Néanmoins, attribuer au jugement une valeur absolue, ce n’est pas 
revendiquer pour $on objet une complète indépendance de toute con- 
dition, ni lui conférer la raison suprême de son existence et de son intel- 
ligibilité, bref, ce n’est pas en faire l'Absolu (avec majuscule). Un énoncé 
même banal, comme : « Il pleut », est un absolu, disait Lachelier à la 
Société francaise de philosophie, le 28 novembre 1901, « car cela signifie 
non qu’il pleut pour moi, ou qu’il me semble qu’il pleut, mais qu’il pleut 
objectivement et, autant que le mot peut s’appliquer ici, en soi *. » Un 
coefficient de valeur idéale, un exposant d’absolu affecte donc tout 
jugement, même quand il exprime la perception la plus fugitive. Notre 
intelligence pense le temporel dans le temps, et cependant le contenu 
de son affirmation est projeté intérieurement au-dessus du temps, car 
elle pose une revendication valable partout et toujours. Le fait énoncé 
a beau n’avoir qu’une durée éphémère, le jugement qui l’énonce à une 
portée éternelle : 1l est impossible que le passé n’ait pas eu lieu ; le 
temps est irréversible ÿ. 
Tout jugement, qu’elle qu’en soit la forme, présente un tel caractère. 
Affirmatif, il se pose catégoriquement et tend à exclure l'hypothèse 


4. Psychologie et métaphysique, dans Œuvres complètes, Paris, Alcan, 1933, t. I, p. 201. 

9. Introduction à l'étude du problème religieux, Paris, Aubier, 1944, p. 79. 

9. R. Le SENNE, Annales de l'École des hautes études de Gand, 1939, p. 54. « La raison en 
moi commande souverainement et me hausse jusqu’à une pensée que je ne possède pas, 
qui me possède » ; E. LE Roy, {ntroduction à l'étude du problème religiaux, p. 130-131 et 95. 
Voir BLoNDELz, Le procès de l'intelligence, Paris, Bloud et Gay, 1922, p. 291-292 ; La pensée, 
Paris, Alcan, 1934, t. I, p. XxII. , 4] : * . 

4. Œuvres complètes, t. IT, p. 412 ; J. DE FINANCE, Cogito cartésien et réflexion thomiste 
Archives de philosophie, vol. XVI, cahier 2, p. 447 N 

5. « Si la série des actes de l'esprit, dit M. PAroDI, ferme une histoire, elle se double 
ipso facto d’un monde intelligible qui en constitue la vérité, soustraite au temps et immuta- 
blement acquise. Il y a un platonisme éternel, que la pensée moderne ne saurait pas plus éviter 


que l'antique. » En quête d’une philosophie, Paris, Alcan, 1935, p. 121. 
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contradictoire. Négatif, il apparaît comme une affirmation retournée, | 
l'affirmation signifiant l'adoption de l’objet, lanégation en étant le refus. 
Quant au jugement dubitatif ou conjectural, accompagné de réticences, 
c’est positivement qu’il affirme ces réserves : on ne peut établir une 
échelle de probabilités sans se référer à une vérité absolue ; par son éty- 
mologie le mot même de « vraisemblance » implique un rapport de simi- 
litude avec le vrai. < 

L'école phénoménologique fait remarquer, à la suite de Husserl, que 
la pensée humaine déborde les frontières étroites de la conscience. Par 
nature elle prend une direction, une orientation vers un terme qui est 
au delà du phénomène psychologique ; elle a une signification, elle est . 
«intentionnelle ». 

Dès lors le jugement offre une physionomie très différente de l’asso- 
ciation d'images ou d'idées. Cette dernière opération consiste en un 
défilé de représentations sous le regard passif de l’esprit. La série reste 
indéfiniment ouverte et ne s’arrête que par épuisement ou lassitude : 
en principe une image peut toujours en susciter une autre, dans la 
rêverie par exemple. Le jugement, au contraire, marque un arrêt de la 
pensée, qui fixe et unit des concepts. En outre, l’association se borne à 
une évocation subjective, tandis que le jugement détermine le contenu 
d’une croyance à titre d’objet. Il affirme plus qu’un rapport empirique, 
de fait, entre le sujet et le prédicat : un véritable lien intelligible, de 
droit. Enfin, l’association est une tendance à passer d’une image à une 
autre selon la loi psychologique de l'habitude ou par un cheminement 
rationnel peut-être, mais inaperçu. Le jugement, au contraire, implique 
une « aperception » de relations logiques, en sorte que le rapprochement 
des idées s’exerce non seulement dans la conscience, mais pour la cons- 
cience. Il en va autrement de l’association : elle «est quelquefois 
raisonnable, dit Delacroix ; elle n’est jamais raisonnée » 1, Là même où 
un lien logique existe entre les termes, une nouvelle opération est 
requise pour qu'il soit perçu et fixé. Précisément cette seconde 
démarche constitue le jugement. 

Affirmer, c’est agir en juge compétent, qui, après avoir examiné les 
pièces d’un procès, prononce un verdict, porte un « jugement ». Il ne 
joue pas le rôle d’un spectateur ou d’un témoin indifférent, mais d’un 
critique attentif, qui accorde son adhésion et assume une responsa- 
bilité ?, 

Dans cet engagement l’esprit humain reste fidèle à la loi de sa nature 
et aux exigences de la vie intellectuelle. S’il méconnaissait la valeur du 
jugement, il refuserait toute portée à la science et toute signification au 
langage ; il aboutirait au nihilisme. Attitude mentale impraticable au 
demeurant, comme le scepticisme ancien. Croire en l’esprit est, non seu- 
lement une obligation morale, mais encore une nécessité intellectuelle, à 
à laquelle il est impossible de se dérober. On n’y réussirait qu’à condi- 


1e Nouveau traité de psychologie de Dumas, Paris, Alcan, t. V, p. 124. Cette page établit 
entre l’association ds idées et le jugement un parallèle suggestif, dont nous nous inspirons. 
2. J. pe Tonquépec, La critique de la connaissance, Paris, Beauchesne, 1929, p: 119% 


_ tion de ne pas penser ; et comment ne pas penser, au moment où on 
_ examine précisément le problème du savoir humain ? ? x 


 l’affirme implicitement. Nul ne peut soutenir sans contradiction que 
tout est illusion, apparence, mensonge, car on ne disqualifie une connais- 
sance que par rapport à un idéal de vérité et dans un jugement auquel 
on attribue une valeur authentique. L’affirmation de l’erreur est unie 
- à la vérité par un lien infrangible de solidarité. On ne poserait même pas 
- la question du mirage, s’il n’y avait pas de perception vraie : 
Tout échec, écrit M. Le Senne, enveloppe la référence à quelque succès, 
- passé ou possible, l’erreur à la joie de l’intellection, la défaite à la victoire 
_ dont elle n’est que l'envers et qui en est l’endroit, le deuil à Pamour ; et 
celui même qui construit et publie une philosophie pour condamner la 


E . À SRE 
valeur vise par son effort une valeur qui, devant, dans sa pensée, s’imposer 


. aux autres comme à lui, possède par là même, à son opinion, une universalité 
- enveloppant l’Absolu ?. 


La négation de la raison ne peut se poser sans se démentir par le fait 


même. Soutenir avec le marxisme que notre intelligence est soumise 
aux conditions variables de l’évolution économique, ou bien avec 
l'existentialiste athée, qu’elle obéit à une option subjective, c’est tenter 
une explication de la genèse du savoir, en vertu d’une exigence ration- 
nelle d’intelligibilité. Cette attitude place donc en dehors et au-dessus 
du débat l’objet du litige, à savoir la valeur fondamentale de la raison 
et le caractère absolu de la vérité. Les relativistes discutent de la même 
manière que tous les autres, comme s’ils détenaient la vérité et enten- 
daient l’imposer à leurs interlocuteurs. L’abstention délibérée de tout 
système est encore un système. Elle est donc justiciable de la logique *. 
L’affirmation de la vérité absolue est inhérente à la pensée humaine, 
car, si vous la niez, elle renaît de sa négation même ; si vous prenez 
position contre elle, vous la proclamez encore : « Interimens rationem 
sustinet rationem, dit saint Thomas. Celui qui tue la raison la ressuscite 
en même temps 4 » Pour éviter cette disgrâce certains sceptiques, 


4. « Si la pensée est une illusion, dit LacHELIER, il faut supprimer toutes les sciences ; 
car il n’y en a aucune qui ne parle de ce que les choses sont en elles-mêmes, en dehors de 
toute perception actuelle et, par conséquent, de tout temps, qui ne soit une science de l’éternel 
et qui ne soit éternelle elle-même, abstraction faite, bien entendu, des erreurs qu’elle peut 

contenir. Il faut supprimer même la psychologie empirique ; car le psychologue qui enseigne: 

que la conscience ne comporte que des modes subjectifs croit exprimer par là autre chose 

qu’un mode subjectif de sa propre conscience ; il parle de ce qui se passe dans la conscience 

n général, comme de quelque chose de vrai en soi, qu’il désire voir admis comme tel par tout 

e monde; il se place donc et nous place avec lui au point de vue del’absolu, au moment même 

où il prétend nous en exclure. » Psychologie et métaphysique, dans Œuvres complètes, Paris, 
Alcan, 1933, t. I, p.204. ‘ À 

9. Bulletin de la Société française de philosophie, 1945, p. 96-97. Voir aussi Annales de l’École: 
des hautes études de Gand, 1939, p. 36. ë 

3. LAcmeLiER distingue judicieusement deux espèces de contradiction. D’abord celle qui 
réside dans l’objet pensé, si je soutiens, par exemple, que le cercle est carré. Ensuite la con- 
tradiction «entre la matière et la forme de la pensée, entre ce qui est affirmé ou nié et le 
fait même de l’affirmer ou de le nier : si je dis, par exemple, qu’il n'y a rien, qu’il n’y à aucune 
vérité, je me contredis moi-même : car c’est comme si je disais qu’il est vrai qu’il n’y a rien 
de vrai ». Intervention à la Scciété française de philosophie, dans Œuvres complètes, t. IT 
p. 108. Cf. SERTILLANGES, Dieu ou rien ? Paris, Flammarion, 1933, t. I, p. 157 ; D. Paropi, 
En quête d’une philosophie, p. 35-39. . ; 

&. In lib. IV Meta., lec. 7. Voir MARÉCHAL, Le point de départ de la métaphysique, Louvain, 
Museum Lessianum, 1923, t. V, p. 42. 


_ D’ailleurs, toute doctrine qui nie le caractère absolu de la vérité | 


vements de la uvent avoir une signifi atio 
ations de la glotte. Le langage des gestes est enc: 
la pensée. ; MISE a RES AI TE 
Ainsi apparaît le caractère paradoxal d’une théorie de labsu 
universelle. En tant que système elle se dévore elle-même, car c 
une mise en ordre du désordre, déclaré cependant nécessaire 
ERA général 1, Telle est l’attitude que A. Camus reproche aux disciples L 
_ J.-P. Sartre et qu'il qualifie de «suicide philosophique ». Or vw 
qu'après avoir revendiqué pour lui-même une fidélité rigoureuse à | 
logique de l'absurde, il y manque à son tour ?. De l’absurdité il fe 
une loi, un ordre, une règle de vie, une passion, la plus déchirante € 
toutes 8. Il ajoute que la notion d’absurde est essentielle et peut 
figurer la première vérité 4 A la longue elle devient, à ses yeux, un : 
dénouement, une solution, une sorte de salut. Il en dégage une norme 
absolue de pensée et d'action. Il se sauve avec ce qui le perd. Il se fait 
une clé du fait qu’il n’y a pas de clé. Contradiction flagrante, consis- 
tant à décrire et à adopter une situation qui, par définition, ne peut 
être ni pensée ni vécue : « La prendre à son compte, c’est pour la raison 
la rendre raisonnable 5. » S’y installer pour y vivre, c’est l’affirmer en 
WE: action beaucoup plus fortement qu’en paroles. Telles est la tare 
congénitale du relativisme intégral. 
pu A Ja mettre en lumière l’idéalisme objectif de Lachelier, Hamelin, 
52 : D. Parodi, etc., s’accorde avec le spiritualisme traditionnel. Les témoi- 
gnages que nous avons cités en sont la preuve. C’est que l’idéalisme. 
ne consiste pas en un subjectivisme étroit, qui situe dans les cons- 
ciences individuelles la source et la mesure du vrai. Il attribue à la 
pensée une portée universelle et nécessaire. Ce double caractère définit 
strictement l’objectivité du jugement, sans aucune référence à un 
donné ontologique. Le réalisme, au contraire, fonde sur l’être la valeur - 
absolue de la connaissance. Ke 
Sans vouloir formuler ici une critique d’ensemble, il nous suffit de 
remarquer que le monisme idéaliste constate fort heureusement la 
nécessité et l’universalité de nos jugements, mais qu’il échoue à les 
justifier. Si tout se réduit à la pensée, s’il n’y a pas d’être qui en soit 
l’objet et la norme, comment expliquer l’enchaînement nécessaire de 
certaines connaissances dites objectives, et d’elles seules ? Quelle est, 
en fin de compte, la raison de leur succession régulière, invariable, 
malgré la diversité de temps, de.lieux, de personnes ? 
Pas davantage l’universalité de nos jugements ne se comprend dans 
une telle perspective. Des connaissances universelles impliquent l’exis- 
tence de consciences multiples. En effet parler d'accord ou de désaccord 
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. H. Duméry, Nouvelle repue théologique, avril 1949, p. 369. 


. M. BLANCHoT en fait la remarque, dans Faux pas, Paris, Gallimard, 1943, p. 75-76. 
: Re A Paris, Gallimard, 1932, 7e édit., p. 38. 
. Ibid, p. 49. 


- M. Brancuor, Faux pas .p. 75. 
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[239] A. ETCHEVERRY. — SENS DE L'ABSOLU ‘$ 
Arr ; “ ; 1 A4 
entre les esprits, c’est d’abord supposer une pluralité de personnes, ‘où ‘9 

> assez indépendantes pour pouvoir s’harmoniser ou entrer en conflit ; “CE 

c’est aussi concevoir un terme de référence et une norme de pensée . Re . 
| pour les consciences individuelles. De quelque côté qu’on l’envisage, +70 
. le monisme idéaliste est au rouet. La pensée suppose l’être. “+ 
- Qu'il s’agisse de l’ordre physique, intellectuel ou moral, mon acti- ge 


vité ne se renferme pas dans une austère solitude. De toutes parts elle ‘5 
se heurte à d’autres activités, qui sont plus qu’un contenu de ma 1: 
propre conscience : des foyers autonomes de pensée et d'action. Mani- 
* festement il existe des consciences étrangères à la mienne, des foi aussi 
réels que mot. 
A chaque pas également je rencontre des obstacles, qui varient avec 
la diversité qualitative de mes perceptions. L'univers exerce sur moi 
une contrainte. La connaissance ne le pose pas spontanément ; elle le 
suppose indépendant. L'expérience est essentiellement une surprise, FN 
un choc, une victoire sur un foyer de résistance. Quiconque essaie de 
la comprendre et de la rationaliser rencontre des oppositions à vaincre, 
des difficultés à surmonter. C’est pourquoi la science se révèle comme 
une série d’efforts ingénieux pour assimiler le réel par de patients 
détours. La soumission aux faits constitue la première règle de la 
méthode. | 
Or s’il y a dans l'expérience et la science quelque chose qui s'oppose 
à l'arbitraire, si nos prévisions se heurtent à des obstacles, n'est-ce 
pas le signe d’un être indépendant de la pensée ? Le néant absolu ne 
saurait créer d’embarras. Dans l'hypothèse où l’esprit ne serait en face 
que de lui-même ou de son propre dynamisme, comment expliquer sa 
passivité sous le choc expérimental ? D’où viennent les résistances de 
l'univers ? Pourquoi le monde est-il pour le savant le sphinx énigma- 
tique, auquel il faut arracher son secret par la violence ou par la ruse ? 
Dès là qu’elle prend un caractère objectif, la pensée implique un 
donné. Elle ne s’exerce qu’en s’appuyant à l’être existant ou possible 
comme à un support indispensable. Tel est le fondement sur lequel 
repose la valeur absolue du jugement. 
L'être s’incarne dans toutes les formes de réalités, matérielle ou 
spirituelle, substantielle ou accidentelle, actuelle ou possible. Il est 
l’étoffe commune dans laquelle elles sont taillées, l’armature qui en 
assure la consistance. Dans la mesure où une réalité quelconque 
émerge du néant, elle participe à l’être. Ce dernier n’est donc pas 
synonyme de passivité, d'inertie, en dépit du préjugé idéaliste. Loin 
de l’envisager sous la forme statique d’une « chose », les grands philo- 
sophes spiritualistes pensent l'être en termes de « valeur ». Il est 
«acte », si bien que «L’Acte Pur» représente le point culminant de 
sa réalisation. Il est perfection, vérité, bonté : « Ens, verum, bonum 
convertuntur ». 
À l’universalité de l’être dans l’ordre ontologique répond sa priorité 
sur le plan logique. C’est lui qui s’offre le premier à l'intelligence dans 
l'expérience vulgaire ou scientifique. Tout objet de pensée apparaît 
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exister. EL” 
est l'atmosphère commune à toutes nos opérations intellectuelles. Mai: 
en particulier, il est investi dans le Jugement, comme en témoigne le 
verbe «être », qui entre dans l’énoncé de toute proposition. C’est 
précisément cette référence à l’être qui donne au jugement sa valeur 
absolue. J.-J. Rousseau a pu dire : « La faculté distinctive de l'être 
actif ou intelligent est de pouvoir donner un sens à ce petit mot est !. » 
Essentiellement le jugement est une déclaration d’existence. Quand 
il joue le rôle de verbe-substantif, le mot étre est dépourvu de tout 


attribut particulier et exprime la réalité actuelle du sujet : par exemple 
dans la proposition : « Dieu est. » Lorsqu'il remplit la fonction de 


verbe-copule, il est suivi d’un attribut et établit une liaison entre 


_le sujet et le prédicat : par exemple, si je dis : « La somme des angles 


d’un triangle est égale à deux droits » ; ou bien : « La chimère est une 
invention des poètes. » Dans ce cas le mot être se réfère encore à un 
état de choses existant ou possible. Il tend à affirmer l’authenticité 
du rapport unissant le prédicat au sujet. Deux objets de pensée, 
distincts en tant que concepts, s’identifient dans la réalité actuelle ou 


possible. Le verbe être employé comme copule affirme que la forme 


exprimée par le prédicat est inhérente au sujet et le détermine ?. 
Connaître, c’est connaître quelque chose, disait déjà Aristote. Dès 

là que je pense, je pense l’être nécessairement. Il s'impose à mes 

appréciations et justifie ma certitude. La pensée ne se pose qu’à condi- 


tion de s’adosser à un support ontologique. Vouloir lui retirer cette 


armature indispensable, c’est la dépouiller de tout contenu, bref 
l’anéantir. Aussi bien l’être résiste à tout décret de bannissement 
porté contre lui. Il réapparaît dans le filigrane de la pensée, que 
l’idéalisme prétend lui substituer. Tous les efforts tentés pour l’éliminer 
donnent un relief plus accusé à sa réalité nécessaire. 

C’est pourquoi les commentateurs actuels de saint Thomas * tendent 
à mettre en lumière les textes qui font de l’existence la valeur suprême. 
le faîte de l’actualité. [ls soulignent l’insistance du thomisme à soutenir 
la primauté du jugement, avec sa référence à l’existence. Saint Thomas 
a repris la logique et l’ontologie d’Aristote, mais en les transposante 
du plan de l’essence à celui de l'existence. Là réside son originalité 
décisive par rapport à son maître. Celui-ci met en relief le rôle d’acte 
que joue la forme dans la constitution de la substance et par consé- 
quent l’actualité de l’être substantiel. Mais il ne dégage pas précisé- 


1. Émile, L. IV, éd. 1783, t. VIII, p. 287. 


2. « Nam in omni propositione formam significatam per praedicatum, vel applicat alicui 
rei significalae per subjectum, vel removet ab ea. » Summa theologica, p. 1, q. XCI, a. 2. Voir 
J. MARITAIN, Petite logique, Paris, Téqui, 1923, p. 66-68 ; R. DALBIEZz, La méthode psychana- 
lytique, Paris, Desclée, 1936, t. IT, p. 51. « On a imaginé, écrit GoBLor, des explications 
ingénieuses de l’emploi comme copule du verbe qui signifie primitivement exister. La raison 
en est simple. Tout jugement est l’affirmation de quelque existence, même s’il est négatif ; 
at entendre par 2 ue chose qui est indépendant de l’acte même de juger. Ce ne 
s as juger que d'affirmer unique j ) ité ] 1 
Colin, CR ge a CRE uniquement son propre jugement.» (Traité de Logique, Paris, 

3. E. Gizson, Le thomisme, Paris, Vrin, 1942, 4e éd., p. 59-62 ; J. DE FINANCE, Être et 
agir dans la philosophie de saint Thomas, Paris, Beauchesne, 1945 ; H. Gricer, La partici- 
Pation dans la philosophie de saint Thomas, Paris, Vrin, 1942. 
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ment l'acte existentiel lui-même. Il s’attache à ce qui possède l’exis- 


. tence, plutôt qu’au fait lui-même d’exister. . 


_ Avec saint Thomas le pôle positif du réel se déplace ; l’intérêt passe 
. de la forme à l’existence proprement dite ; de ce côté se trouve l’étalon 
incidences. Aristote et saint Thomas s’accordent à voir dans l’intelli- 
gence la plus haute perfection ; de là les affinités fondamentales de 


4 métaphysique. Innovation capitale, dont on ne saurait exagérer les 
2 
4 


- leurs systèmes. Mais pour l’un, la forme réalise l’intelligible par excel- 


… Jlence ; et c’est pourquoi la valeur du singulier apparaît mal assurée, 


f-en dépit d’intentions contraires ! Chez l’autre, l’intellection modèle 
- est d’ordre existentiel : l'intuition créatrice. Il n’en faut pas davantage 


É 
ce 
D 
2 

sé, 


pour que, même au niveau humain, l'intelligence ne soit pas une pure 
faculté des essences. Elle est foncièrement orientée vers l’existence *. 
Elle en prend possession par une démarche qui assure au jugement 


_ une valeur absolue. 


d'Ee 


Toute affirmation, quelle que soit la nature de son objet, à une portée 


transcendante. Parfois cependant, le fait énoncé est contingent ;1l 


émerge à un moment donné, au gré des circonstances ; il n’aura peut- 


être qu’une durée éphémère. Ainsi en est-il de cette proposition : les 
Français votent au scrutin de liste. Les vérités de ce genre ne s’étendent 
qu’à une période restreinte de l’histoire. Mais il y a d’autres jugements 
qui portent un cachet plus profond. Non seulement ils ont en un sens 
une valeur absolue en eux-mêmes, mais encore leur objet transcende 
le temps. Ils sont affectés d’un double coefficient d’éternité en. quelque 
sorte 2, Ausssi leur réserve-t-on le titre de vérités éternelles. Tels sont 
les principes premiers de la métaphysique et les lois générales de la 
morale. Les théorèmes fondamentaux des mathématiques occupent 


une place intermédiaire : ils sont coextensifs à la totalité de l’espace 


et du temps. 

De plus ces vérités apparaissent nécessaires : « Aussitôt qu’on en 
entend les termes », dit Leibniz #, leur connexion intime s'impose à 
l'esprit en tout temps et en tout lieu. Il ajoute que l’expérience ne 
suffit pas à justifier la nécessité de cette liaison. Dans les synthèses 
empiriques, en effet, le lien n’est pas absolu, infrangible ; 1l pourrait 
être différent ; il est susceptible de se briser en certains cas. Or l’expé- 
rience ne réussira jamais à transformer un rapprochement de fait en 
une connexion de droit, un rapport contingent en une relation néces- 
saire. Elle perçoit ce qui est, et non ce qui doit être. [l'en va autrement 
des vérités éternelles. À cause de leur nécessité absolue, écrit encore 
Leibniz « l'opposé implique contradiction. On ne saurait les nier sans 
pouvoir être mené à des absurdités ». 

Il s’agit là cependant d’une nécessité que Leibniz appelle condition- 


4. J. DE FINANCE, o. c., p. 115 ets. 

9. Notre intention n’est pas de dévaluer les vérités d’ordre existentiel, qui présentent éga- 
lement une valeur absolue et jouissent d’une pleine intelligibilité. 

3. IlLexpose sa pensée sur les vérités éternelles dans les Essais de Théodicée et les Nouveaux 
Essais sur l’entendement humain. Voir PrAT, Leibniz, Paris, Alcan, 4915, p. 240 ets. 
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cret, mais bie un lien intelligibl 
il remplira la condition prévue : « Te e chose 
ne Par exemple, disant : « Toute figure qui a trois ôtés | 
angles », je ne dis autre chose sinon que supposé qu'il y 
_ à trois côtés, cette même figure aura trois angles ». Les vé 
_ appartiennent à l’ordre idéal. Elles posent une néces 
l'essence et non un fait réalisé dans l’ordre de l’existenee. Dire que 
tout est plus grand que la partie, c’est affirmer simplement qu'il € 
de la nature du tout d’être plus grand que la partie. Dans cette : 
= sition la copule ne marque pas l’appartenance actuelle du prédi 
au sujet, mais leur convenance nécessaire, abstraction faite de 
réalisation concrète du sujet 1. | vh 
Avec raison Leibniz déclare que cet ordre idéal est réel cependant, … 
plus réel que les choses qui sont pour l’ignorant le type même de la … 
réalité. Les essences sont nécessaires, immuables, éternelles. En compa- … 
raison de structures aussi denses, les êtres mobiles et éphémères, qui … 
composent le monde, ont moins de consistance. Le devenir est moins 4 
riche que l’être. 44 
Les essences dominent les existences contingentes, dont elles î 
assurent les conditions logiques. Elles commandent l’avenir. Du réel | 
À 

; 

| 


elles constituent le modèle idéal, l’archétype, pour ainsi dire. Hypo- 
_ thétiques dans l’ordre existentiel, les vérités éternelles sont absolues 
dans l’ordre intelligible ?. 

Leur objectivité ne peut être établie dans une progression dialec- 
tique. Par nature elles sont l’objet d’une intuition, située en amont 
du raisonnement, dont elle est la source. Néanmoins la réflexion 
réussit à éprouver en quelque sorte la valeur de ces vérités. 

Soit le jugement : le tout est plus grand que la partie. C’est un fait. 
Dès que je comprends le sens du sujet et du prédicat, je suis nécessai- 
rement amené à affirmer leur étroite solidarité. Ma conscience me révèle 

» qu’en posant Ce jugemént je n’agis pas arbitrairement, par fantaisie 
3 (comme si je pouvais, à mon gré, soutenir le contraire). Je ne cède pas 
davantage à une poussée obscure, aveugle, inconnue de moi et qui 
m'entraînerait d’instinct, à la manière d’un réflexe physiologique. 
C'est par une voie lumineuse que je passe de l’un de ces concepts à 
l’autre. Le lien qui les unit m’est donné dans l'expérience ; je le perçois 
clairement. C’est cette manifestation de leur dépendance mutuelle qui 
provoque mon assentiment ; elle constitue précisément une évidence. 
Quel que soit-mon rôle dans cette affirmation, je n’y suis pas purement 


1. Bossusr développe ce thème avec éloquence dans le traité De la connaissance de Dieu 
et de soi-même, ch. VI, n° 5. De même FÉNELON dans le Traité de l'existence et des attributs 
de Dieu, 1re partie, ch..II et 2e partie, ch. IV. 

2. «Il y a des rappcrts éternels, dit L. Borsse, dont la vérité ne dépend ni des faits, ni 
de leur enchaînement, ni de leur liaison, ni de leur persistance, ni de leur éclipse, ni des temps, 
ni des lieux, ni des mœurs. Ces rapports sont supérieurs à tout, ils sont souverains, et c’est 
par eux que nous devons juger des événements. Ils sont immuables, imperfectibles, invio- 
lables, imprescriptibles, inaliénables, toujours exigibles. » Cité dans le Vocabulaire de LALANDE 
au mot Transcendance. 
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actif. Il y a une part de passivité dans cette connaissance. Sa vérité 
me domine ; elle ne jaillit pas de ma libre spontanéité ; elle s’impose à 
mon esprit. Je subis une contrainte intellectuelle. | 

M. Parodi en fait la remarque. De même qu’on rencontre en méca- 
nique des conditions d'équilibre ou, au contraire, de fatale instabilité, 
il y a en logique des compatibilités et des mcompatibilités, qui sont 


- indépendantes de notre choix : 


Penser, c’est créer sans doute mais dans les cadres du pensable ; l'esprit 
est liberté, mais liberté dans les limites de la raison !. 


I] existe dans nos concepts des vides, qui font que l’un en suppose 
un autre et le dessine en creux. Le premier n’est pleinement intelli- 
aible que s’il est complété par le second. Ce manque d’être constitue 
un lien logique ; cet appel d’une notion complémentaire est une exi- 
gence essentielle. 

Comment se fait-il que je puisse concevoir un triangle et non un 
cercle carré ? Si l’une de ces opérations mentales réussit à l’exclusion 
de l’autre, ce n’est pas l’effet d’un hasard aveugle. Elle exprime un 
état de choses, que constate mon intelligence et qui oriente ses appré- 
ciations. Non seulement il n’y a pas hors de moi d’obstacle essentiel 


_ à l’intersection de trois lignes, mais je découvre, au contraire, dans le 


réel une aptitude interne à la formation de cette figure : «Il y a donc 
dans l'univers, dit Piat, préalablement à toute connaissance des condi- 
tions objectives de la connaissance. Il y a dans l’être, antérieurement 
à l'apparition des individus, des convenances logiques qui président à 
leur constitution et à la position des éléments qu’ils renferment. Les 
existences ne s'expliquent qu’autant qu’on suppose un fond éternel 
d’éternelles possibilités qui leur sert de règle ?. » 

De ces vérités tout le monde reconnaît le caractère nécessaire. Mais 
certains n’y voient qu’une impossibilité subjective de les contester. 
Ils les conçoivent comme des bornes, auxquelles la raison se heurte 
dans la nuit, au delà desquelles elle s’avoue incapable de remonter : 
«Le jugement nécessaire, dit M. Dupréel, est une ignorance commune 
plutôt qu’une vérité première 3. » Les principes premiers se réduisent 
à des « conventions ». Goblot leur applique l’épithète d’indémontrables. 
Ils ne sont pas l’objet d’une croyance justifiée : « On n’a pas de raison 
de juger qu’ils sont vrais *. » Seule leur commodité les fait adopter. 


4. En quête d’une philosophie, Paris, Alcan, 1935, p. 65 ; p. 156-157. Malgré son hostilité 
à l'égard des essences, J.-P. SARTRE est amené à distinguer dans la pensée humaine une «auto- 
nomie » et une « productivité ». En vertu de son autonomie, l’intellection est une action 
personnelle. Elle n’est pas le résultat mécanique d’un procédé pédagogique, l’œuvre d’une 
pression extérieure. Elle naît de mon attenticn, de ma contention, de mon effort pour voir, 
comprendre, me persuader. Elle implique une activité de l'esprit : « Mais cette expérience 
de l'autonomie ne coïncide pas avec celle de la productivité, C’est qu il faut bien que la pensée 
ait quelque chose à comprendre, des rapports objectifs entre des essences, des structures, un 
enchaînement : bref un ordre préétabli de relations. » Stuations, Paris, Gallimard, 1947, 
al ps at, CNRS 

2: Piidée, Paris, Poussielgue, 1895, p. 327. Voir A. CHozzer, dans le Dictionnaire de théo- 
logie, de Vacanr, au mot Certitude, col. 2160. : ; 

3. De la nécessité, fasc. 1 des Archives de la Société belge de philosophie, Bruxelles, 1928, 

125 
É 4. Traité de logique, p. 327. On trouvera, dans la Revue de philosophie, 1926, p..204-206, 
une critique judicieuse de cette attitude, par DEHOVE. 


La discussion d’une telle hypothèse nous mènerait trop loin. 


s Pen Pet x 
_ nous à une simple remarque. Sur quoi reposent ces « conventions » ? . 


Si le choix que nous en faisons dépend de l'arbitraire, comme les * 
règles du jeu, on ne voit pas pourquoi telle convention (le principe de : 
contradiction, par exemple) s’avère seule apte à satisfaire la raison, 


à assurer la cohérence de nos pensées et l’accord des hommes entre n 


eux, seule capable de prévoir l’avenir et d’assurer l’efficacité de notre . 


action. Pourquoi l'expérience et la science viennent-elles précisément 
s’y ajuster et la corroborer, à l’exclusion de la solution contraire ? 
Si, par contre, le choix des « conventions » n’est pas facultatif, s’il est 


imposé en quelque manière par la réalité elle-même ou les conjonctures 


présentes, il s’agit d’une nécessité objective, absolue. Il ne saurait 
en être autrement. La connaissance n’est pas une spontanéité pure, 
une activité créatrice indépendante ; elle implique la soumission à un 
donné. 

En ce qui concerne le caractère « indémontrable » des vérités éter- 
nelles, Pascal a répondu d’avance, à propos des principes de la géo- 
métrie : | 

Mais comme la cause qui les rend incapables de démonstration n’est pas 
leur obscurité, mais au contraire leur extrême évidence, ce manque de preuve 
n’est pas un défaut, mais plutôt une perfection. D’où l’on voit que la géo- 
métrie ne peut prouver les principes, mais par cette seule et avantageuse 
raison que les uns et les autres sont d’une extrême clarté naturelle, qui 
convainc la raison plus puissamment que le discours !, 


Les équivoques du subjectivisme proviennent d’une assimilation 
de la nécessité rationnelle à la nécessité physique ou physiologique. 
La distance est pourtant grande, qui sépare le déterminisme pesant 
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sur la matière et la nécessité logique sollicitant l’esprit. L’un se 


révèle comme une coercition aveugle, un fait obscur qui s’impose 
brutalement par la tyrannie de sa seule présence. L'autre est aussi une 
impulsion toute puissante, mais d’ordre intellectuel, c’est-à-dire une 
attraction lumineuse qui manifeste sa-propre justification rationnelle 
et conduit à la vision transparente de l’objet plutôt qu’à un horizon 
bloqué. Cet éblouissement de la lumière est le contraire d’une nécessité 
aveugle. 

Dans une page suggestive de son Traité de morale générale ?, 
M. Le Senne met en relief les traits qui opposent la pression de la 
nécessité physique et l’attraction de l’évidence. L’une est irrésistible, 
l’autre irrécusable. Aïnsi la pesanteur ou le vertige est une force irré- 
sistible ; l’affirmation de la conscience morale est un témoignage irré- 
cusable. Entre les deux expériences les différences sont profondes. 

La contrainte physique s’exerce localement, ou du moins par une 
action massive sur le corps. L’irrécusabilité, au contraire, procède d’un 
ravissement de l’âme tout entière, provoquant un consentement général. 


La nécessité physique est ressentie comme venant de l’extérieur : 


1. De l'esprit géométrique, Ed. Brunscnvice min., p. 195, 
2. Paris, Presses Universitaires de France, 1949, p. 594-595. 


nous laisse passifs et conduit à l’abstention. L’évidence irrécusable 
ous attire à elle et sa valeur dynamique accroît nos forces. L’une 
décourage de l’action, tandis que l’autre y encourage. 


_ La coercition, étant physique, apparaît mesurable ; d'autant plus 
_ brutalement décisive que sa matérialité est plus lourde. L’évidence est 
- d’un autre ordre : c’est une inspiration ; elle vaut par sa destination. Re: 
L’acceptation de l’irrésistible met en jeu notre passivité animale ; : 160 
_ notre dignité d’homme n’est pas en cause. Au contraire, se refuser à 1 
lPévidence, qui sollicite le consentement, c’est trahir sa dignité, 
- « pécher contre la lumière » disait Newman. TT - 0008 
Enfin la contrainte physique est impersonnelle, anonyme ; elle 
. entraîne tout le monde dans les mêmes conditions. L’évidence est 
marquée d’un caractère irréductible, singulier ; ma situation est unique 
comme ma vocation. 
Ces multiples oppositions creusent entre la nécessité physique et la 
nécessité morale un fossé infranchissable. Seuls une similitude verbale des 
- et un abus de langage permettent d’en rapprocher les bords. : |" #20 
Les vérités éternelles sont l’objet d’une intuition évidente. Un inven- 210 
taire rapide et incomplet suffit à en montrer l'originalité. | 
Envisageons d’abord les vérités qui appartiennent à l’ordre mathé- 
matique. Elles ont été découvertes par les efforts de l'intelligence 
humaine au long d’une voie sinueuse, qui aurait pu être différente. on 
Néanmoins, à travers un appareil conceptuel et des expressions éla- , 
borés par nous, elles expriment des relations nécessaires. Les lois des : 
figures géométriques ne sont pas nées le jour où un savant de génie 
les a découvertes pour la première fois. Elles préexistaient à leur 
formulation : 
Les planètes, écrit M. Chevalier, se meuvent suivant des ellipses, les cris- 
taux tendent vers certaines formes géométriques parfaites : preuve qu'avant 
l'homme il y avait des idées géométriques en travail dans le monde... Dum 
Deus calculat fit mundus !, 


Au début de la Cinquième Méditation, Descartes décrit ainsi l’ordre 
objectif des essences. Les idées d’étendue, de mouvement, de figure 
présentent, dit-il, une consistance, une fermeté, qui les opposent aux 
constructions arbitraires de notre fantaisie. Il y a des lois de l’étendue 
+ et des figures, que je suis libre de penser ou non, mais qui ne sont ni 

feintes ni inventées par moi. Peut-être ces figures ne sont-elles pas 
réalisées dans l’univers. Cependant elles ne se réduisent pas au néant ; 
elles ont «leur vraie et immuable nature », une essence déterminée 
qui « ne dépend en aucune façon de mon esprit ». L'univers des mathé- 
matiques est aussi réel que le monde de la physique. Il possède une 
structure non moins authentique. La différence vient de ce que l’un 
désigne. l’ordre des essences, tandis que l’autre embrasse le domaine 
des existences ?. 


4. L'idée et le réel, Grenoble, Arthaud, 1940, 2° éd., p. 148. La citation latine est de LEtBN1z, 


Principia philosophiae, Ed. Durens, t. II, p. 26. 
2° ne de Gottingen, Ed. Apam et TANNERY, t. V, p. 160. P. Bourroux rapporte 


i 


s formellement ‘énoncés : : ÿ leur définition ) 
4 progrès de l'intelligence. Il n’en est pas moins vrai que 1 
utilisés avant d’en prendre une conscience claire. 

Il en va de même dans l’ordre moral. Certains principes gé 
ont une valeur absolue, éternelle ; lois non écrites, mais reconnu 
tous les pays, comme dit Socrate : il y a un bien moral supél 
l'intérêt et au plaisir ; certaines actions sont meilleures que d’au 
par nature, indépendamment de nos préférences personnelles. Antig. 
le déclare hautement en face du tyran Créon, et Socrate, dans 
= fameux dialogue relatif au parricide Pausanias. Les valeurs de jus 
__ et de charité sont si profondément gravées dans le cœur humain « 
= même la violence tyrannique cherche à se justifier en se référant à une 
- norme absolue. Honteuse d’elle-même, une conduite de faits s érige L 

en droit, alléguant le bien commun, l'intérêt national, voire la loi 
| morale ou sociale. | 
ER Toutes ces analyses aboutissent à la même conclusion : l’existence 
; d’un ordre idéal transcendent, règle de nos jugements. Ce monde intel- 
ligible, G. Marcel le définit comme une « cité idéale ». Elle ne présente 
pas les caractères d’une cité matérielle ; elle évoque « l’idée d’un livre 
où l’on cohabite et où se réalisent les échanges de tous ordres » 1, C’est 
une cité de lumière. Mais pour la concevoir il faut purifier l’image 
évoquée par ce mot : 

Au lieu que la ville de pierre ou de bois apparaisse comme existant d’abord 
par elle-même sans que la lumière intervienne pour la constituer, la cité 
idéale telle que nous l’entrevoyons tire justement son existence de cette 
autre lumière qu'est la vérité. 

Celui qui est engagé dans une recherche portant sur le vrai entre par là 
même dans une certaine communauté idéale. Il devient membre d’une cité 
qui n’est pas faite de pierre et qui n’est cimentée que par l'esprit. 
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& De ce monde intelligible quel sera le fondement premier ? Il faut 
F _ remonter à Dieu, source des vérités éternelles, s'élever des valeurs à 
la Valeur suprême. Qu’il nous suffise de jalonner brièvement les étapes 
de cet itinéaire. 
Les vérités éternelles reposent-elles, en dernière analyse, sur lintel- 
s ligence humaine ? Hypothèse absurde, car, selon la TENUE de 
Maine de Biran, 
. celles étaient avant que l'esprit les conçût, elles sont les mêmes alors 
qu'il cesse de les apercevoir, elles seraient encore ‘quand aucune intelligence 
finie, faite comme la nôtre, ne les comprendrait ? ». 


D'ailleurs le contingent ne peut expliquer le nécessaire, ni le tem- 
porel soutenir l’éternel, ni le relatif fonder l'absolu. 


un témoignage semblable du mathématicien H ' lenti 3 
Au Paris, A LE cien HERMITE dans L'idéal scientifique des mathé- 
1. Le mystère de L'Être, Paris, Aubier, 1954, t. I, p\ 85-87. 
. Déjense de la philosophie, Ed. Tisser AND, Paris, Alcan, t. XII, p. 38-39. 
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L'IDÉE DE VERITÉ ET LE PRINCIPE DE RAISON : 


$ 1. Genèse ET NATURE DE L’IDÉE DE VÉRITÉ. 


L'idée première de l’être s'entend, chez les thomistes, comme étant 
la proportion des essences à leurs existences et se formule ainsi : 
chaque être a l'existence, qui convient à son essence, à sa nature. Elle 
est donc un jugement. Lorsqu’elle est analysée, en ce qu’elle a d’absolu, 
elle exclut la contradiction, qui l’anéantirait ; elle apparaît comme 
étant une unité. Mais comme elle est une loi de différenciation, elle 
dégage les contrastes du multiple et de l’un, ou des êtres dans l’être. 
Elle révèle entre eux une opposition relative telle qu’ils s’opposent 
sans se contrarier. Puisque chacun est soi, sans être les autres et sans 
les empêcher d’être aux-mêmes, ils ne se limitent pas mutuellement. 
Or comme une telle opposition relative n'implique pas d’imperfection, 
il y a lieu de se demander, si elle ne déborde pas le plan des êtres parti- 
culiers et ne se retrouve pas au plan supérieur de l’être comme trans- 
cendantal. N’y aurait-il pas là un terme, qui puisse être mis en rapport 
avec l’être comme tel ? Si oui, voici, quels devraient être ses caractères : 
avoir la même dimension que l'être, c’est-à-dire être comme lui 
immense et toute chose. Mais cela ne semble pas aller de soi. Qu’une 
idée contienne en elle toute chose, passe encore, surtout si elle est 
unique ! Mais qu’il puisse y en avoir d’autres pareilles, voilà plus 
surprenant ! L’étonnant serait que plusieurs idées, qui seraient par là 
différentes et distinctes, représentent en même temps tout et ne laissent 
rien hors de soi ; car alors elles devront s’inclure toutes les unes les 
autres. Comment ne rentreront-elles pas toutes les unes dans les autres 
et ne seront-elles toutes pareilles, c’est-à-dire une seule idée ? 

Quelque mystère qu’il y ait là, il semble qu'il faille l’admettre. 
Qu'est l’idée de l’être en son immensité sinon le jugement, que nous 
venons d’énoncer : les êtres existent selon leur nature ? Évidemment force 
est de concéder, qu'avec lui tout cela est dit, qui pourra jamais l’être. 
L'homme ne dira jamais rien de plus et ne fera que l’expliciter. Cepen- 
dant, comme tout jugement, ce principe comporte deux termes : le 
juge et l’objet jugé. Cela prouve qu’il n’est pas précisément en lui- 
mème, mais par et dans l’esprit, qui le pose. Pour paradoxal que cela 
soit, lui, qui ramasse tout en lui, est condensé dans un acte, lequel à 
son tour est contenu dans l’esprit, son auteur. Concluons donc rigou- 
reusement que, si cet acte contient tout, ce qui le contient, contient 
tout aussi. L'esprit, qui forme l’idée de l’être, afin de réunir tout en 
elle, est de même dimension qu'elle et condense tout en lui ! L’exact 
correspondant de l’idée de l’être est celle d’esprit ; c’est même la seule 


1. Get article est un chapitre de l'ouvrage Dialectique de l'A! ti 
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possible ! L’esprit est le seul être, qui puisse être mis en regard de 
l’être sur un pied d’égalité. En effet ce qui est, mais n’est pas connais- 


_ sant, est ce qu’il est sans plus et n’est pas les autres choses. Ce qui est 


connaissant, au contraire, mais n’a que la éonscience sensible, est suscep- 


tible, en restant soi, de connaître autre chose, mais seulement le 
sensible. Tout en étant capable de plus de réalité que l’être inconscient, 


4 il ne dépasse pas les frontières de l’espace et du temps, où il reste 


enceint. Seul, l’esprit, en étant soi et en le restant, peut se faire des 


idées de tout et communiquer aux autres esprits, tout en la gardant, 
. sa propre perfection. Il est « en quelque façon toutes choses ». IL trahit 
. précisément cette capacité en élaborant l’idée de l’être et en formulant 
_ ce jugement typique, où il passe tout entier : les êtres existent selon 


leur nature. ù | PET E 
L'idée d’être est suivant l’heureuse expression d’un disciple de 
saint Thomas, la terre habitable de l'intelligence humaine ; elle est son atmo- 
sphère ; elle est, pourrait-on dire, l'intelligence même en tant qu'elle est 
transparente, en tant qu’elle devient les objets, rävra roc . : AE Ag 
En réduisant la multiplicité des objets à l’unité de l’être, l'esprit les 
ramène à l’unité d’un ensemble de conscience ; et par le fait qu’il les 
conçoit, il s'aperçoit. « La perception du moi actuel est conception de 
l’objet essentiel 2. » Concevant les choses et se saisissant lui-même 
intérieur à l’être, il les connaît et se connaît intérieur à soi. Il fait de 
leur représentation un moyen de sa présence d’esprit, si bien qu’il est 
d'autant plus conscient, qu’il se représente mieux les êtres. « L’être 
cache imparfaitement l’esprit » #, qu’il révèle aussi, tant sont étroits, 
indissolubles, leurs liens ! Acte commun du connaissant et du connu, 
il explique que la connaissance soit l’acte commun du sujet et de l’objet. 
Quelle est donc la signification de cette unité de l’être et de l’esprit ? 
En tant qu’elle implique les essences matérielles dans leur rapport 
à l'existence, l’idée de l’être, sur laquelle porte l’analyse, peut être 
propre à l'esprit humain, mais elle n’en discerne pas moins en lui un 
des traits de l’esprit même, autrement dit de tout esprit. En nous 
l'esprit tend à devenir intentionnellement toutes choses à partir du 
sensible, mais en ne se tenant pas à lui, puisqu'il le prend pour tremplin. 
w’il aborde l'être par le sensible, cela prouve qu’il est incarné ; qu'il 
veuille dépasser la matière et tout devenir, c’est le signe qu'il est 
bien esprit. Dès lors, l’idée d’esprit, corrélative de l’idée d’être, n’est 
pas seulement celle de notre esprit, mais celle de tout esprit. En face 
de l'être comme tel est campé l'esprit comme tel, si bien que, comme 
l’idée de l'être n’est celle d’aucun être en particulier, mais de tous selon 
une loi de hiérarchie, de même l’idée d’esprit ne sera celle d’aucun 
esprit particulier, mais de tous selon une loi de rapports. Le problème 
est d'établir ce parallélisme et sa nécessité. 
Quand il s’agit de l’esprit connaissant, le rapport de l’être à lui 


1. Pierre RousseLor, Amour spirituel et synthèse perceptive, Revue de philosophie, 1910, 
t. 16. pp. 238 239). 

2. Ibid., p. 239. 

3. Ibid., p. 240. 
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st jrs en et ne qui juge. Lêtre est vrai en tant qu 
cette vérification et convient à l'intelligence. Dans l’ordre 
connue concluons done à la priorité de l’esprit. Pourtant de quel d 
pouvons-nous la conclure, nous ? 


ÆElle entraîne, en effet, que l’esprit mesure le a parce qu'il 
juge d’après ses principes d'esprit. Or notre esprit, qui ne produi 
le réel, mais le reçoit comme le donné, semble mesuré par lui plus qu 
ne le mesure. Il est second par rapport à lui, en face duquel il est p. 
et dépendant. De l’être connu ou de l’esprit connaissant, lequel donc 
finalement mesure l’autre et duquel dérive sur l'autre la vérité ? De ce 
la vérité logique et reconnue pour telle, ou de la vérité ontologique, 
laquelle avons-nous le droit de déclarer la première ? De plus là où il 
s’agit d’une relation nécessaire de l’être à l’ esprit, ce ne peut être qu'à 
un terme nécessaire. Or l’esprit humain, qui est un esprit parmi 
d’autres, et dont la présence dans l’être est contingente, un pur fait, 
ne peut être ce terme nécessaire. Comment alors peut-il identifier 
celui-ci ? 

De même que précédemment tout être, si particulier soit-il, 
a toujours révélé en lui l’ensemble de l'être, où il est cependant contenu, 
parce que la partie, l'individu, en se présentant comme un tout, mani- 

_feste précisément le tout ; de même tout acte de connaissance enveloppe 
en lui tout l’être, où il est par ailleurs enveloppé. Mon idée et mon juge- 
ment d’être ramassent, rassemblent en eux, intentionnellement, tout 
le réel, dont ils sont par ailleurs un élément. Selon le point de vue, que : 

je prends, l’être et l’esprit se contiennent, et, pour ainsi dire, se 
dépassent l’un l’autre. Le réel et la connaissance ont en tout cas la 
même loi, de rapport au tout, et parmi les êtres, le connaissant a le 
privilège, non seulement de suggérer quelque idée du tout, mais d’en 
être lui-même une image ; et de se présenter comme l’univers dans 
l'univers, comme le tout dans le tout, grâce au pouvoir d’unification, 
qui lui est propre. Tour à tour l’être déborde nos actes, est infini par 

rapport à eux, qui ne sont que des êtres en lui ; et notre acte déborde 
les êtres, est un infini par rapport à eux, qui ne peuvent le remplir. 
Entre l'être et l’acte vous observez un circuit, un croisement, parce 
qu'infinis tous les deux, ils se poursuivent et se dépassent LOU des 
sans Jamais parvenir à s ’étrendre. Reconnaissons donc là une loi com- 
mune aux deux. 

D’après quoi jugeons-nous qu’une chose est comprise et vérifiée 
comme être, qu’elle est une réalité ferme, sinon lorsqu'elle est sortie 
de son isolement pes être envisagée dans ses rapports et située dans 
l’ensemble de l’être ? D’elle alors je sais tout ce qui peut être su et : 
tout ce qu’elle est. Ma connaissance est aussi stable que son être. Or 
cela éclaire de façon décisive les rapports de l’être et de l'esprit. De 
même qu'aucun être particulier, à cause de ses limites, ne peut réaliser 
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en acte par son être les conditions de la pleine intelligibilité, mais doit 
être rattaché au tout ; de même aucun esprit particulier ne réalise en 
… acte par son être les conditions de l’intellection, mais doit poser un acte 5" 

par lequel il se réfère ainsi que l’objet connu, à l’ensemble du réel. | 
Or comme il ne contient pas tout ce réel par son être, mais s’y trouve 
au contraire contenu, il reste qu’il l’embrasse par un acte intentionnel, 
… distinct de sa substance et dont le principe immédiat sera une faculté 

intentionnelle comme l’acte et comme lui distincte de sa substance. 
En tout esprit fini, la connaissance implique nécessairement la distinc- 
tion de l'être et du connaître ou de l’agir, ainsi que celle de la substance 
» et des facultés. Il en suit le contraste de l’être et de l’esprit, qui ne 
 coïncident pas rigoureusement, mais chevauchent l’un sur l’autre et 
- se devancent sans cesse, selon que vous les envisagez au plan inten- 
tionnel sur ou le plan absolu. En visée notre esprit englobe le réel, 
lequel le domine comme être. 

Par contre un esprit, qui serait par lui-même tout le réel, réaliserait 
par son être même toutes les conditions de l’intellection et de l’intelli- 
gibilité, sans avoir besoin de se dépasser dans un acte intentionnel 
distinct, ni d’une faculté intentionnelle du même ordre. En lui l'être 

‘et le connaître coïncideraient, s’identifieraient, car tout contraste et 
toute inégalité de l’être et de l’esprit auraient disparu. Il serait l’ Être 
et non plus un être! La définition de l’être comme autoposition, 
présence de soi à soi par soi, intériorité, qui s’identifie activement, 
se réaliserait entièrement et vérifierait en même temps celle de la 
conscience spirituelle, car il en réaliserait les conditions. fl serait 
l'Esprit, car il serait l'Être. La perfection de l’esprit suppose celle de 
l’être et réciproquement. 

Voici en effet la contre-épreuve, à partir de l’être. Supposez l’être, 
qui n’est qu'être, sans aucune limite : il est en soi pure lumière, pure 
transparence immatérielle, tout intériorité. Comme l'être rend intelli- 
gible tout objet, cet être serait intelligibilité pleine, en acte, par lui- 
même. Comme l’intelligible en acte exige l’intelligent en acte, il serait 
connaissance pure, esprit, conscience parfaite en lui-même, « pur éclair 
intellectuel ». La perfection de l’être entraine celle de l’esprit. A cette 
limite idéale l’être et l’esprit s’égalent et ne se distancent plus ; ïls 
s’identifient l’un à l’autre. 

A l'opposé prenons un être limité, non seulement à une essence ou à 
une nature déterminée, mais encore par la matière, et de ce fait inca- 
pable de déborder un point donné de l’espace et du temps. Il sera un 
être sans être un esprit, ni même un connaissant. Ces deux idées, qui 
tout à l'heure se recouvraient, maintenant sont disjointes. Mais sil 
n’y a plus en lui d'intelligence, il reste au moins des possibilités 
d’intelligibilité. Incapable de se comprendre et de se vérifier lui-même, 
il pourra l’être par d’autres, qui seront esprits. 

Entre ces deux extrêmes il y a place pour l'esprit limité, pour un 
esprit humain, incarné, discursif. En lui l'être et le connaître ne coin- 
cident plus, mais ne sont pas pour autant disjoints ni séparés. Situés aux 
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plans différents de l’intentionnel ou du relatif et de l'absolu, ils se | 


dépassent et s’enveloppent, comme pour viser à s’égaler enfin. Le 
propre de notre esprit est alors d’intérioriser en lui, ÉTAPE l'intelligence 
et par le moyen de représentations, à la lumière de I être, les perfections 
du réel, qui ne lui sont pas congénitales, mais lui sont, présentées au 
dehors. En tant qu’il se prête à cette assimilation l’être est dit vrai. 
Le vrai lui ajoute ainsi une relation de connaissance, qui est exacte- 
ment celle que la connaissance ajoute à l’être connaissant, là où l’être 
et le connaître ne coïncident pas. , 

Analysez donc l’être et l’esprit, poussez chacune de ces deux idées 
jusqu’au bout d’elle-même dans leur ligne, vous les voyez s'identifier, 
s’égaler, s’appeler, car il y a dans l’une tout ce qu’il y a dans l’autre. 
Mais en deçà de cette limite idéale, au lieu de se recouvrir, elles se 
distinguent d’une certaine façon et nous avons cet enchaînement de 
notions : l’être, le vrai. Non pas que l’être soit vrai par autre chose que 
ce par quoi il est être, mais parce qu’il est pensé par un esprit, où 
l'intelligence est distincte de l’être, comme l’ordre intentionnel est 
distinct de l’absolu. 

Il devient possible maintenant de répondre à cette question. Si l’idée 
de l’être est celle de tout, comment trouver encore d’autres idées qu’elle, 
qui soient comme elle, celles de tout, mais ne lui soient pas identiques, 
de façon à éviter à la fois la tautologie et toute addition réelle à l’être ? 
Cela est possible et ne l’est que pour un esprit discursif, chez lequel 
l’être et le connaître sont deux choses, tout en se supposant l’une 
l’autre. Et voici la réponse à cette autre question : comment la vérité 
logique peut-elle être par nous déclarée première, quand la vérité 
ontologique la précède en nous ? Cela se peut car les rapports de l’être 
et de l’esprit montrent qu’à la limite les deux s’identifient ; que l’esprit 
est l’être véritable et premier, parce que l’être parfait ne peut être 
qu’esprit. Cependant tout être n’étant pas esprit, et notre esprit n’étant 
pas en acte de tout l’être par lui-même, il y a donc en lui une antério- 
rité de l’être, qui devient la norme supérieure en fonction de laquelle 
nous jugeons. Bien que notre esprit la reçoive et s’y soumette, il n’est 
pas tout passif à son égard, car il la découvre, la forme en lui en dépen- 
dance du donné, la proclame. I se la donne en la recevant et cela suffit, 
pour qu’au lieu d’être uniquement jugé par ce donné, il le juge, en se 
jugeant d’après lui, en le faisant paraître à sa barre d’après une norme 
transcendantale. Il s'affirme supérieur à lui en tant qu’esprit. 

… Comme l’idée de l’être porte en elle la possibilité de plusieurs êtres 
divers selon une loi de dépendance et de participation, l’idée d’esprit 
porte en elle la possibilité de plusieurs esprits selon leur rapport à l'être. 
De même que l’idée de l’être manifeste dans le multiple l'idéal et la 
nécessité de l’unité pure, qui soit absolument indépendante de lui, 
de même l’idée d'esprit manifeste dans un esprit limité, inégal à l’être, 
l'idéal et la nécessité de l'esprit, qui n’est qu’esprit, parce qu’il n’est 
qu'être. Pour le moment le raisonnement s’en tient à l’apparition de 
cet idéal dans l’être et dans l'esprit, sans rechercher encore ses consé- 
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L'idée de vérité comporte celle de vérification, au sens où comprendre 


l'être n’est pas seulement se le représenter, mais encore l'expliquer, le 


justifier, le légitimer, rechercher son pourquoi et son comment. 


Connaître étant vraiment juger en connaissance de cause, exige que . 


soit porté un jugement motivé, c’est-à-dire appuyé sur de bons argu- 
ments, prouvé par de bonnes raisons, de façon que notre science et 
notre certitude soient fondées, et que leur objet soit aussi fondé à 
être. « S'il n’y a plus pour l'esprit de raison de juger, il n’y a plus pour 
l’objet de raison l’être ?. » Autant notre verdict est fondé en raison, 
et notre connaissance achevée, autant l’être est consolidé en réalité ! 

Nous dégageons ainsi la notion de raison d’être : ce par quoi une chose 
est : et nous exprimerons en conséquence le principe de raison d’être de 
l’une des facons suivantes : tout ce qui est, dans la mesure où il est, a sa raison 
d’être, c’est-à-dire est fondé à être, ou si vous voulez, peut rendre raison 
de soi à l'intelligence *. 3 

Ce principe n’est au fond qu’un corollaire de la définition même de la 
vérité 4. | 

Il a done quelque chose de plus que le principe d'identité ou de non 
contradiction, qui envisage chaque être en lui-même absolument dans 
son identité avec soi, tandis que, lui, au contraire, le considère dans ses 
relations de dépendance, donc par rapport à d’autres. Plus que 
personne Leibniz a montré l'insuffisance du principe d'identité à 
satisfaire la curiosité du savoir. Son idée essentielle est que 


… la vérité d’une proposition ou l’existence d’un fait n’est pas suffisam- 
ment déterminée, quand on a montré que cette vérité ou ce fait n'implique 
pas contradiction. Car une infinité d’autres assertions relatives au même 
objet. peuvent également n’impliquer pas contradiction. S'il n’est pas 
contradictoire que je meuve mon bras à droite, il ne l’est pas davantage 
que le je meuve à gauche. L’explication n’est complète que lorsqu'on a 
montré pourquoi c’est tel possible plutôt que les autres, qui a été réalisé, 
pourquoi c’est telle assertion qu’il faut adopter, de préférence aux autrès 
assertions compatibles avec les prémisses.. Le principe de contradiction 
énonce la condition nécessaire de la vérité ou de l’existence, mais non la 
condition suffisante puisqu'il peut y être satisfait également d’une infinité 

1. L'étude plus détaillée des rapports de l'être et de l’esprit comme {els aboulirait à la 


discussion à fond des positions idéalistes, et mériterait-tout un ouvrage, dont les prémisses 
i l’idée d’esprit n’est pas rangée parmi 


le vrai, le bien. 
9. Léon Brunscnvicé, La modalité du jugement, 1897, p. 58. 
3, Jacques MARITAIN, Sept leçons sur l’Être, p. 110. 
%. Louis Coururar, La logique de Leibniz, p. 214. 


_ pasvr EV 
_ Le cas des éntes Mr À near ce ee | 
ÿ' qui leur est propre. Leur opposé reste toujours plausib 
que celui des vérités nécessaires ne l’est point. Autant celle: 
_ passent d'explication ultérieure et de tout autre principe que ce 
de non contradiction, autant celles-là en requièrent une autre et av 
_elle un principe nouveau. 
Il faut considérer qu’il y a deux grands principes de nos raisonnement 
UE l'un est le principe de la contradiction, qui porte que de deux propositil 
contradictoires, l’une est vraie, l’autre fausse ; l’autre principe est celui 
Ja raison déterminante : c’est que jamais rien n’arrive, sans qu’il y ait une 
cause ou au moins une raison déterminante, c’est-à-dire quelque chose, qui PS 
puisse servir à rendre raison & priort, pourquoi cela est existant plutôt que 
non existant et pourquoi cela est ainsi plutôt que de toute autre façon? 


La nécessité de deux principes différents pose donc fatalement le É 
problème de leurs rapports. Sont-ils irréductibles l’un à l’autre ou non ? 
Une formule proposée par Jacques Maritain le met en lumière. « L’être 
doit avoir sa suffisance intelligible ou par lui-même ou par autrui.» 
C’est très exactement le conflit du même et de l’autre. Le principe de 
non contradiction se contente de la notion d'identité, alors que le 
principe de raison suffisante fait encore appel à l’idée d’autre, pour 
expliquer qu’une chose est ce qu’elle est, c’est-à-dire identique à soi. 

_ Ce rapprochement des concepts de raison suffisante et d'identité, voilà 
be, toute l’aporie ! ; 


PA," 


D'une part, en effet, aucun objet n’est objet rationnel que dans la mesure 
2 de son identité avec Tui- -même ; d’autre part aueun objet n’est rationnel 
TA que selon sa raison suffisante ; mais dans les objets finis, ces deux exigences 
sa rationnelles s’excluent, puisque la raison suffisante d’une essence finie lui 
Ye: est extrinsèque. Ne faudrait-il pas conclure de là, ou bien que tout objet : 

reste essentiellement inintelligible et irrationnel (mais que devient le postulat 
js général du rationalisme, le parallélisme de l’ordre de la raison et de l’ordre 
des choses ?) ; ou bien que la raison suffisante est nécessairement immanente 
à l’objet par identité foncière (le postulat du rationalisme serait sauf, mais 
conduirait alors au monisme spinozien) #. 


Sans retomber dans Spinoza, Leibniz s’aiguille vers cette dernière 
solution. Puisque l’existence est mieux que rien, les possibles, avant 
que d’être, la désirent dans la mesure, où ils sont compatibles entre eux. 
En conséquence la combinaison, qui en groupe le plus grand nombre . 
et les meilleurs, l'emporte dans cette sorte de lutte pour être, et 
s'impose sinon à la puissance, du moins à la sagesse de l’auteur des 
choses par une sorte de nécessité morale. L’essence des êtres devient la 
raison suffisante de l’existence, qui leur est conférée, et voilà réussie la 
conciliation de la raison suffisante, postulée comme distincte et trans- 
1. Émile Bourroux, édit, de LetBniz, La Monadologie, pp. 158-159. 

2. LEtBNIZ, Essais de. Théodicée sur la bonté de Dieu, la liberté de l’homme, partie 2, n° 


Jacques MARITAIN, op. cit., p. 110. C’est nous qui soulignons. 
. Joseph MARÉCHAL, SR Cahier 3, La Critique de Kant, 1923, p. 9. 
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et identique. Grâce au principe du meilleur, il y a une sorte de réduc- 
3 tion du principe de raison suffisante au principe d’identité, et les vérités 
_ contingentes d'existence sont « analytiques, c’est-à-dire virtuellement 
identiques » !. Û 
Par contre avec Meyerson, l'option semble faite pour le conflit 
_ duréel et de la pensée. En vertu du principe d'identité, dont la rigueur 
- se traduit dans la formule À — A de par la nature même du jugement, 
la pensée effectue la synthèse de plusieurs termes, en les identifiant. 
L'identité devient identification et par le fait contradiction. Quand, 
pour comprendre, l'intelligence ramène les êtres à l'unité, elle tend 
à les identifier, donc à supprimer leur diversité ; ce qui est à l’opposé 
du réel, qui la maintient. Cherchant partout le même, mais se heurtant 
partout au divers, la pensée est ballottée entre le rationnel et l’irra- 
_ tionnel, entre ses exigences et la nature des choses, au point que cette 
 incohérence est inévitable. D’ailleurs elle se manifeste jusque dans le 
principe d'identité, où, pour déclarer que À — À, ou que A est iden- 
tique à À, je dois le montrer différent, puisque je le répète ?. 

La raison cherchant à saisir le réel, à le rationaliser, sent cependant en 
même temps que si elle parvenait à accomplir cette tâche elle réduirait' 
tout au néant. D'une part la raison veut l’identité, et, d’autre part elle sait 
qu'il y a diversité ÿ. ; 


Partant d’une même conception du principe d'identité, mais sans 
aboutir à la même antinomie, d’autres philosophes ne voient pas 
comment y réduire le principe de raison, parce que celui-ci implique 
l'idée d’une origine, d’une dépendance, qui ne sont pas formellement 
contenues dans l’autre. 

L'idée de réalité ou d’être existant est une idée simple, qui n’est pas sus- 
ceptible d’une définition proprement dite, ni par conséquent d'analyse. Il 
est donc impossible d’en faire sortir la notion : ayant une raison de son exis- 
tence #. 

En conséquence nier dans l’être cette raison n’est pas se contredire 
en vertu de l'identité de l'être avec soi. Les principes d’identité et de 
raison sont alors déclarés premiers chacun dans sa ligne, irréductibles. 
Le principe de contradiction n'est pas d'ordre dynamique, comme le 
principe de raison, mais statique, car il ne met pas comme lui l'esprit 
en mouvement, pour acquérir du neuf. 

Tandis que le principe d'identité est la loi statique de l’esprit, ce principe 
de raison est sa loi dynamique *. 

Sans lui l'esprit qui pourrait bien encore se représenter les choses, ne 
pourrait plus les comprendre ©. Ce principe de raison est ainsi plus que 

4. Louis CouTURAT, op. cit., p. 215. 

9 Simon FrAwK, La connaissance de l’Étre, p. 159. 

3 Émile MEeyERSON, Le cheminement de la pensée, t. 1, p. 101. 

4. Jacques LAmiNNe, Le principe de contradiction et le principe de causalité, Revue 
néo-scolastique de philosophie, 1912, p. 482. 


5. FoNsEGRIVE, Psychologie, p. 148. 
6. Ragter, Psychologie, p. 365. 
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le principe d'identité. La conclusion logique suit aussitôt: puisqu'il 


peut pas être tiré par analyse mais lui est irréductible, quant à sa forme 
abstraite et discursive, il est synthétique. Si le principe de contradic- 
tion est la loi de toute analyse, le principe de raison est la loi de toute 


synthèse nécessaire, qui est requise au vrai progrès de la connaissance. 


. x | 1 
Comme le suggère l’expression « raison suffisante », le problème est 


au fond celui du raisonnement ou de la communication des idées. 
Juger, qui implique vérifier, implique par le fait démontrer, et en 
matière nécessaire démontrer par le raisonnement, apporter ses raisons 


et ses preuves. Or la démonstration suppose que parfois, pour démontrer 
certaines idées, vous avez recours à d’autres. Il faut alors qu’elles 


communiquent entre elles et ne soient pas étanches. Comment cela 
sauvegarde-t-il le principe d'identité, ou permet-il de s’en réclamer ? 
C'était déjà un problème pour les Grecs 1 : comment dire d’une chose 
autre chose qu’elle, de l’homme autre chose que lui, qu’il est musicien 
par exemple? Comment n’être pas emprisonné dans la pure tautologie : 
l’homme est homme, et lui-même : À — A ? «Si la fécondité du 
jugement ne va point au delà, ce n’est qu’une opération tout à fait 
insignifiante de l’esprit ?. » « C’est l’exelusive logique de l'identité... 
qu’on ne peut conserver ÿ. » Pourtant comment s’en passer ? Sans 
doute Platon nous a montré les interférences du même et de l’autre, 
mais sa dialectique conclut que le même est le même que soi, parce 
qu’il est autre que les autres, nullement qu'il est autre que soi. Ne suis- 
je pas précisément acculé à le dire, si je dois dans certains cas chercher 
la raison de ce qu’un être est en lui-même, dans un autre que lui ? Il 
semble bien qu’alors il est autre que soi, en tant qu’il est le même que soi 
Impossible toutefois de renoncer au principe d'identité ! 

, I faut néanmoins que la connaissance progresse véritablement et par- 
vienne à des conclusions nécessaires en droit, car elle ne se contente 
pas du simple fait. Le principe de contradiction s’avère indispensable 
autant qu'insuffisant. Nous comprenons donc l'effort des penseurs, 
pour sortir de cette impasse et relier les deux principes l’un à l’autre, 
au lieu de les juxtaposer plus ou moins ex aequo. Après Leibnitz, Wolff 
s’y est essayé. À supposer que À n'ait pas de raison suffisante, il 
concluait en bonne logique, croyait-il, que le néant est alors ce par quoi 
nous comprenons l’existence de A. Cela revenait à tenir que À était, 
parce que le néant était censé être, et que de rien résultait quelque 
chose 4. 

Mais la réponse est aisée, courante. Cette argumentation suppose la 
nécessité de trouver à toute existence donnée une raison explicative 
du fait brut de cette existence ; ce qui est la formule du principe de 
raison lequel est en question. Il faut justement établir cette nécessité, 
sans pétition de principe. 

1. André Marc, Psychologie réflexive, t. I, pp. 319-320. 

2. Léon BRuNscHviIcG, op. cit., p. 83. 

3. Albert SparER, La pensée concrète, p. 325. 


h. Chr. Wozrr, Philosophia prima sive Ontologia… (Édit. nova, Francfurt et Lipsiae, 1736 
p. 46, $ 69 et sq). Lier 


Von ne présuppos ue 
. ment plus lieu de chercher, 


d’une existence : car On pourrai 
 tence, en s’abstenant de toute enquête ultérieure cs 1 


C’est exactement le point délicat. L'existence d’une chose explique 

_ déjà suffisamment qu’elle existe et se distingue du non être. 

Un être contingent, du fait même qu’il existe, est nécessairement distinct 
_ du non-être tout le temps qu’il existe, et pour le principe de raison suffisante 
… cela suffit. De mêmesion demande, en se plaçant au point de vue de la raison 
suffisante, pourquoi Socrate est assis, il suffira de répondre : parce qu’il 
occupe la position assise ?. 


Prenez la formule du principe de raison, telle que la donne Maritain : 
J’être doit avoir sa suffisance intelligible ou par lui-même, ou par autrui. 
_ L'affaire est de savoir à quel point l’être impose cette opposition de ce 
. quiest par soi et de ce qui est par un autre. Il est clair qu’elle n’est pas 
— exigée, si l’être est une notion pauvre, indéterminée, faisant abstrac- 
_ tion des différents êtres. Supposons quand même dans ce cas, où le 
premier principe se ramène à ceci : À = À, qu'il suggère l’idée de ce 
qui est par soi, vu qu’il se justifie et s’impose par lui-même. Qu’en 
conclure ? Rien d’autre que ce premier principe tout seul ! Sa contra- 
dictoire est uniquement : ce qui n’est point par soi. Nous avons ce qui 
est par soi et ce qui ne l’est point ; c’est tout. Quant aux choses qui ne 
sont point par soi, tout ce que nous pouvons dire, c’est de répéter 
qu’elles ne sont point par soi. En inférer que si elles ne sont point par soi, 
elles sont par autrui, c’est une autre entreprise, qu’une logique rigou- 
reuse n’autorise pas ! De ce qu’une chose n’est pas, Comment déduire 
ce qu’elle est ? Ce qui n’est point par soi et ce qui est par autrui ne 
s'opposent pas comme des contradictoires, en sorte que la négation de 
la première formule entrainerait l’affirmation de la seconde. Avec de 
telles prémisses, jamais d’une notion d’être aussi vide et du principe 
d'identité ainsi réduit, le principe de raison ne pourra se tirer. 

: Seulement de telles prémisses ne s’imposent pas et sont contre les 

. données authentiques. Ni l’idée de l’être, ni le premier principe d’iden- 

tité ne font abstraction de la diversité réelle, puisqu'ils en tiennent 
compte dans cet énoncé : les êtres existent selon leur nature. L'unité 
des êtres dans l’être n’est pas telle que, pour les unifier, il faille les 
identifier, ou réduire à rien leurs différences. Les exigences de l’esprit 
ne sont pas à l'encontre des conditions de la réalité. Or l’idée de l’être, 
ainsi que le principe d'identité, présentent cette diversité comme une 
participation du multiple à l’un, du contingent au nécessaire, de 
l'essence à l’existence. L’opposition du participant et du participé est 
donc immédiate comme l'être ©. Et puisque ce qui participe est par 
ce dont il participe, qui lui-même est par soi tout ce qu’il est, il en suit 


4. Joseph MARÉCHAL, Le point de départ de la métaphysique, cahier 2, p. 106 (1923). 


9. L. B. Gricsr, O. P., Bulletin thomiste, 1932, p. 392. ee $o me 
3. Cela est exposé dans un chapitre précédent sur l'idée d’Unité. Voir d ailleurs 
André Marc, L'idée de l'Être chez saint Thomas et dans la scolastique postérieure. (Archives 


de philosophie, vol. X, cahier 1, pp. 120-126.) 


mn ent qu’ un autre don #0 la el rie m ! 
l'existence, relation qui est elle-même une synthèse. L 


® ‘ possible et progressive, parce us elle travaille sur une 

nelle. Le principe d’identité n’est plus du tout statique, En 

au mouvement de la pensée, qui avance ens ’approfondissant sur 
de. su D” ya Le lieu PR EOES absolument l’ordre or à on 


Aroitra plus tard, leur distinction, ne aussi la mes de prin pe 
d'identité et de raison, comme celle des idées d’unité et de vérité. Ainsi | 
compris d’ailleurs le principe de raison n’est pas l’équivalent du principe | 
de causalité, qu’il déborde. Celui-ci pourra en être une précision à 

_ propos du ue et de la cause efficiente par l’intermédiaire des À 
notions d’acte et de puissance, qui n’ont pas encore été rencontrées 
au cours de cette Dialectique de l’Affirmation. Le HOUR de raison 
fait appel à d’autres raisons que cette cause. 


André Marc, s. d. 


10 LB: GELGER, lof cit, pA288: 
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. OÙ VA « L'ÊTRE ET L'ESSENCE » DE M. GILSON ? 


Publié chez Vrin dans la collection « Problèmes et controverses », 


» l’Être et l'essence répond admirablement au but. Dès les premières 
pages, M. Étienne Gilson aborde en effet la discussion des problèmes 
fondamentaux de la métaphysique. Il nous y jette par sa thèse intro- 


* ductrice, nous y maintient ensuite en interprétant les philosophies à la 


£ 
j 


lumière de cette thèse, et, par une conclusion prestigieusement assortie, 


- y enchante ceux des lecteurs qui l’ont suivi jusqu’au bout, en se 


persuadant avec lui que nos conceptions abstractives et les concepts 
qui en résultent, nos jugements prédicatifs avec les raisonnements et 
les systèmes qui s’ensuivent sont de tout point indifférents, étrangers, 


aveugles à l'existence des êtres et de l’Être. 


S’il s'agissait seulement de proclamer ici, du point de vue de l’éru- 
dition et de l’art d’écrire, le mérite exceptionnel du travailleur exem- 
plaire qu’est M. Gilson, mon enthousiasme ne serait pas moindre. Pour 
ce qui est du fond philosophique je lis avec reconnaissance, dans l’Etre 
et l'essence, les phrases que voici : 

La vraie métaphysique de l’être n’a jamais eu la phénoménologie à laquelle 
elle avait droit, la phénoménologie moderne n’a pas la métaphysique qui 
peut seule la fonder, et, en la fondant, la guider... La phénoménologie qui 
se prend pour une ontologie se trompe souvent, en tant même que phénomé- 
nologie, sur l’existence qu’elle décrit ; l’ontologie qui se prend pour une 
phénoménologie se méprend sur la nature vraie de l'être en tant qu'être, 
qu’elle revendique pourtant comme son objet. L'histoire de la philosophie 
n’est pas close ; le récit de tant d'aventures courues par la pensée invite au 
contraire à en courir de nouvelles, et le moment est peut-être venu de tenter 
la plus belle. Nul ne pourrait se flatter avec sagesse de la mener seul à son 
terme. Elle serait l’œuvre commune de générations se relayant les unes les 
autres, dans un effort incessamment repris pour cerner de plus près le 
mystère de l’existence à l’aide de concepts dont on sait qu’il les transcendera 
toujours (pp. 20 et 328) [Comment exprimer mieux que pour faire de saine 
et sûre phénoménologie il faut s’appuyer à la vraie métaphysique de l'être, 
mais que celle-ci ne peut laisser de s’approfondir ou de s'épanouir en une 
phénoménologie concrète ? Et comment plus modestement reconnaitre que 
pareille œuvre n’existe pas encore et qu'il faudra pour l’accomplir un jour 
l'effort conjugué et soutenu de plusieurs ?] « Si l'avenir est là, nous n’avons 
même pas à nous mettre en peine de le prédire, car les voies de la pensée 
sont lentes, mais après des hésitations dont on ne saurait prédire ni la 
forme ni le nombre, elle ne manquera pas de s’y engager » (p. 328). 


Outre ce fond méthodique éminemment compréhensif, M. Gilson 
requiert encore à bon droit une doctrine qui ne prétende pas définir 
« l'être par l’essence seule ». 


Pour accepter le réel dans son intégrité, il faut donc concevoir l'être, au 
. 2 ? = 
sens plein de ce terme, comme la communauté de l’essence et de l’existence, 


1. Paris, Vrin, 1948. 
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si bien qu’il n’y ait pas d’être réel, dans l’ordre de notre D qui 1 L\ | 
soit une essence actuellement existante et un existant concevable par l'es. $ | 
sence qui le définit (p. 322). P= | 25e 

Et cependant, malgré ces excellences rares, l’'Être et l'essence de | 
M. Gilson appelle une critique relative aux formules où il affirme | 
l'irréalisme de notre pensée conceptuelle et, dans les êtres existants, ! 
l’infériorité totale de l’essence par rapports à l'existence. Nombreuses 
et franchement radicales, surtout en ce qui regarde le concept, ces 
formules sont reprises de mille manières au cours de l’ouvrage, depuis | 
la thèse introductrice jusqu’à la fin, en passant par les philosophies 
interprétées, et cette ontologie personnelle de l’esse, préparée par une 
recherche grammaticale et logiquesur le jugement d’existence, esquissée 
admirablement dans la conclusion. Elles abondent sur la « représen- 
tation conceptuelle du réel » qui serait «congénitalement aveugle à À 
l'existence » (p. 9). Notre critique sera précédée d’une moisson de 1 
textes. 


I. TEXTES. 
THÈSE INTRODUCTRICE : NEUTRALITÉ EXISTENTIELLE DU CONCEPT. 


D'une part, la première chose que nous désirions savoir, à propos d’un 
objet connaissable quelconque, c’est s’il existe ou non... D'autre part, 
puisque le concept d’une chose réelle ne diffère en rien de celui de la même 
chose 'en tant que simplement possible, notre représentation conceptuelle 
du réel est congénitalement aveugle à l’existence. Nos concepts présentent 
tous le même caractère de «neutralité existentielle ». De là naissent les 
difficultés qui grèvent l’usage philosophique de la notion d’être, car s’il est 
un Concept qui semble connoter l'existence, c’est bien celui-là et néanmoins 
en tant précisément que concept, il ne la connote pas plus que ne font les 
autres. « Quoi que contienne notre concept d’un objet, disait Kant, nous 
sommes toujours obligés d’en sortir pour lui attribuer l’existence. » Oui, 
sans doute, mais ce qu’il y a ici d’étrange est que ce soit vrai du concept 
d” « être » lui-même. Concevoir + comme un être n’est pas penser qu'il existe, 
ou, si l’on préfère, il est complètement indifférent au concept d’être, que 
«ce qui est » soit ou ne soit pas. L’unique objet du présent travail est de 
jeter quelque lumière sur cette ambiguïté fondamentale et même, s’il est 
possible, de la dissiper » (p. 8-9). 


Telle est la conception radicalement irréaliste que M. Gilson s’est 
formée du concept. Même celui d’être serait neutre par rapport à 
l'existence réelle. Tout se passerait comme si notre expérience n’était: 
pour rien dans sa formation, dans la vie que le concept possède en: 
notre esprit, dans sa référence spontanée au réel sensible ou spirituel, 
dans son aptitude naturelle à s’épanouir en jugements, raisonnements, 
systèmes d'ordre intellectuel. Or, comme nous l’établirons dans la 
partie critique et positive de ce travail, c’est le contraire qui est vrai. 
Nous formons d’après ce qu’il y a de sensitif dans notre expérience nos 
concepts de l'être matériel et d’après ce qu’il y a en elle de spirituel 
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nos concepts de l'être spirituel humain. Une élaboration ultérieure 
_ toujours appuyée aux données nous permet de former la notion d’esprit 
et d’y rapporter celle de matière, ce qui nous ouvre le sens transcen- 
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dantal de l’être ou l’ontologie. Enfin,un raisonnement fondé sur les 


signes de contingence manifestés dans l’agir des êtres matériels et des 
êtres spirituels humain nous hausse philosophiquement jusqu’à l’exis- 


tence de l’Être, dont la plénitude d’essence ou d’exister rend raison 
de l’univers matériel et de l’univers humain. Tout ce travail d’idéation 
spontanément relié par l'intelligence aux êtres donnés dans notre 
expérience justifie nos jugements prédicatifs et nos jugements d’exis- 


_tence, par suite nos raisonnements bien conduits et le système spiri-. 
 tualiste ou théiste qui en résulte. Toujours, si nous le voulons, nous 
_gardons le contact avec les existants. 


Serait-il exact de dire avec M. Gilson que, même pris de l’expé- 
rience, « le concept d’une chose réelle ne diffère en rien de celui de la 


même chose en tant que simplement possible » ? Point car, alors que 


le concept d’une chose réelle nous livre une notion de ce qu’elle est en y 
impliquant son exister, le concept d’une chose simplement possible 
livre une notion de ce qu’elle est en y impliquant sa simple possibilité 
d'exister. La différence est nette entre l’un et l’autre. Ils traduisent 
quelque chose d’une essence liée à son existence : liée à son existence 
donnée, le premier ; liée à son existence seulement possible, le second. 
Ni l’un ni l’autre n’est « congénitalement aveugle à l’existence ». Mais 
il est vrai que par le jugément nous affirmons explicitement ce qui n’est 
affirmé qu’implicitement dans le concept, à savoir l’existence réelle 
ou simplement possible, selon les cas. Prétendre que nos « concepts 
présentent tous le même caractère de neutralité existentielle », c’est 
poser une contre-vérité, faute de reconnaître que concevoir un existant 
c’est impliquer l'existence réelle de son essence et que concevoir un 


possible c’est impliquer son existence purement possible. 


Laissons donc un Kant spéculativement agnosticiste affirmer : 
« Quoi que contienne notre concept d’un objet, nous sommes toujours 
obligés d’en sortir pour lui attribuer l'existence » (p. 9) ; disons, au 
contraire : nous sommes toujours obligés d’y demeurer, tout en l’expli- 
citant par le jugement, pour attribuer l'existence à l’objet conçu 
d’après notre expérience. — Renchérissant, s’il est possible, sur Kant 
lui-même, M. Gilson écrit : « Concevoir x comme un être n’est pas 
penser qu'il existe », car «il-est complètement indifférent au concept 
d’être, que « ce qui est » soit ou ne soit pas » (p. 9). — Identique mais 
décisive, la réponse consiste à distinguer « explicite » d’avec « impli- 
cite » : ici, à dire : concevoir æ comme être ce n’est pas penser explici- 
tement mais c’est penser implicitement qu’il existe. 

Nous pouvons revenir aux textes de la thèse introductrice. Il suffira 
d’en reproduire un sur l'essence, Car ceux qui concernent le concept 
ne sauraient affirmer son irréalisme sans ruiner la signification réaliste 
du mot essence. 

Tout se passe, écrit Gilson, comme si l'intellect avait cherché dans l’essen- 
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tia le moyen de dissocier l’être du fait même qu'il existe, car si l'essence de la 
chose est vraiment ce qu’il y a en elle d’essentiel, il est remarqueble que cette 
essence reste la même, que la chose existe ou qu’elle n’existe pas (p. 18-19). 


Compte tenu de notre expérience intellectuelle quotidienne et de 
l’histoire des philosophies rationnelles, notamment du réalisme modéré 
de la Scolastique, il convient de substituer au texte ci-dessus un autre 
affirmant ce qui suit : « Tout se passe comme si l’intellect avait cherché 
dans l’essentia le moyen » de distinguer, sans les dissocier, l'être méta- 
physique d’avec le fait contingent de son existence physique. Car «si 
l’essence de la chose est vraiment ce qu’il y a en elle d’essentiel, il est 
remarquable que cette essence » prend une valeur autre selon que «la 
‘chose existe ou qu’elle n’existe pas. » Incomparablement supérieure, 
si elle existe. Sans doute est-ce au jugement qu'il appartient de connaître 
et de formuler explicitement cette incomparable supériorité de l’essence 
existante sur l’essence simplement possible, mais comment le pourrait-il 

i en concevant l’essence nous ne pensions par là même virtuellement 
a prééminence absolue de l'existant sur le pur possible ? Passons 
maintenant aux systèmes interprétés par M. Gilson. Et citons, avec 
le minimum de critique, 


LE PLATONISME : ONTOLOGIE DE LA PENSÉE PURE. 


Disons... que, puisque notre notion de l’existence est tout entière d’ori- 
gine sensible, nous ne saurions l’appliquer aux Idées de Platon sans les 
détruire. Il y a de bonnes raisons de penser que le platonisme ait été... une 
ontologie. entièrement centrée sur le problème de l’essentialité de Poùciæ 
et abstraction faite de l’ordre du mythe qui ne relève plus de la science 
proprement dite, indifférente à tout problème d’existentialité (p. 30). 


Ce qui, dans notre notion d’existence, concerne les êtres matériels, 
est en effet d’origine sensible. Mais ce qu’elle exprime du réel spirituel 
humain, du spirituel absolu et de l'Esprit divin émane : directement 
et proprement, de ce que notre expérience totale renferme et révèle 
d’agir spirituel humain tant cognitif qu’affectif ou volitif ; indirecte- 
ment et analogiquement, de ce que cette expérience fondamentale 
nous vaut de concevoir d’agir spirituel absolu et d’Agir spirituel divin. 
De même qu’une ontologie du sensible remonte à celles de nos concep- 
tions qui se forment sur le donné sensitif, ainsi notre ontologie du 
spirituel procède du contenu spirituel vécu et réfléchi de l'expérience 
humaine. Et parce que tout l’ordre sensible n’existe et n’agit qu’en vue 
de l’ordre spirituel, l’esprit servant de finalité à la matière, notre idée 
d’être est une en sa diversité, transcendantalement une. Une, pareille- 
ment, notre ontologie. Sa valeur absolue, qui ni ne serait intelligible 
ni n’existerait si « notre notion d’existence »se réduisait « tout entière » 
à une « origine sensible », fonde une théodicée valable et ce qu’elle 
implique de saine religion‘naturelle, voire par là même de préparation 
humaine au christianisme. Ce vrai point de départ d’une philosophie 
de lesprit humain et par suite d’une philosophie intégrale, nous 
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l'avons déterminé jadis dans Saint Thomas et notre connaissance de 

l'esprit humain (Archives de philosophie, VI, II, 1928 ; réédité en 1932) 
- A l’occasion d’un « problème limité », écrivait au sujet de ce travail 
 \M. Henri Gouhier dans les Nouvelles littéraires du 10 août 1929, 
«c’est toute la métaphysique » de saint Thomas « qui reçoit un sens ». 
| Envisagée dans son contenu objectif, notre notion d’existence 


* matérielle concerne les êtres sensibles. Nous ne saurions « l'appliquer 


_ aux idées de Platon sans les détruire ». En va-t-il de même de notre 
3 notion d'existence spirituelle ? Il y a, croyons-nous, de «bonnes raisons 
» de penser que le platonisme » est une ontologie de l’essentialité du 
> réel nullement indifférente au problème d’existentialité spirituelle. 
- Au contraire, à la différence de celle d’Aristote, l’ontologie platoni- 
” cjenne consiste à découvrir ou à reconnaître des idées qui servent de 
normes et de buts efficaces à l’activité de nos esprits et de tout esprit 
… partiel. 

On ne saurait donc, écrit J. Moreau, voir en elles des entités inertes, des 
abstractions réalisées : elles expriment au contraire, en même temps qu’elles 
la déterminent, la vie même de l'esprit dans son progrès autonome. C’est 
par elles que l'existence prend un sens, s'élève au-dessus de la mobilité 
indéterminée, des apparitions et des disparitions alternatives. qui dominent 
encore l'existence physique, pour atteindre dans l’âme humaine la conti- 
nuité d’une existence orientée vers une fin, se confondre avec l’histoire 
d'un sujet spirituel appliqué à réaliser de mieux en mieux son essence 
intime... 

[Le] platonisme apparaît dans l'histoire de la philosophie comme la première 
et peut-être la plus vigoureuse prise de conscience intellectuelle, la saisie 
propre de l’esprit apercevant pour la première fois son activité dans la con- 
naissance et cherchant sa situation dans l'existence (La construction de 
l'idéalisme platonicien, p. 474). 

Les Idées sont des Dynamismes spirituels. Au-dessus d’elles existe 
«l'Être universel, l’Être sans restriction ou l’Être totalement être » 
(Sophiste, 249 a). 

L'Être ainsi constitué de tous les objets intelligibles et du sujet suprême 
qui les contemple et les réfracte autant qu’il peut sur le monde sensible, 
cet Être est le Divin par excellence, à la fois intelligible et intelligent. L’Ame 
du Monde n’est divine qu’à partir du moment et dans la mesure où elle 
participe à l’Intellect. (A. Diès, Autour de Platon, &. II, p. 540-541.) C’est. 
toujours de ces deux sources conjuguées, l’Intelligible et l’Intelligence, que 
la divinité descend et se propage jusqu’à l’Ame, jusqu’au Monde qu’elle 
anime, et jusqu'aux astres dont elle guide le cours harmonieux. La source 
primaire et universelle du divin, c’est l’Être et la Pensée qui le contemple. 
Faut-il monter plus haut encore... chercher l'ultime source du divin dans 
la Fin suprême à laquelle est suspendu l’univers, dans ce Bien Idéal que la 
République place au delà même de l’Être ? Ce sera parfaitement logique... 
Si Ja divinité réside primairement dans la réalité intelligible, foyer et source 
de l’Intelligence, comment ne culminerait-elle pas dans cette Forme suprême 
du Bien qui, soleil de l'Univers invisible, crée à la fois, dans les autres 
Formes, l’intelligibilité qui fait leur être, et, dans l’Intellect la pensée par 
laquelle il s’actualise ? (p. 542-543). 
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À la plénitude d’essence répond, dans le Bien de la République t 
le Beau du Banquet, la plénitude d’existence. | re 


Le Bien en soi, fin et source de toute existence et de toute connaissance. #4 
est, en somme, identique à ce Tout intelligible que contemple et imite le : 


Démiurge du Timée (p. 545 ; lire 543-545). 


Ainsi, l’ontologie platonicienne est un idéalisme dynamique. Ou 
encore un grand essai de spiritualisme à la fois essentialiste et existen- 
tialiste, spéculatif et pratique. Voulant caractériser le platonisme de 
Platon, Émile Bréhier y voit ce qui convenait dans «la Grèce 
d’alors », «la découverte d’une nouvelle forme de vie intellectuelle, 
qui ne peut au reste se séparer de la vie sociale » (Histoire de la Philo- 
sophie, p. 109). Le philosophe est, dans le Phédon, « l'homme qui s’est 
purifié des souillures du corps, ne vit plus que par l’âme », dans la 
République, « le chef de la cité », «et c’est bien lui qui, dans les Lors 
(X, 909 a), est devenu cette sorte d’inquisiteur qui, voulant « le salut 


de l’âme » des citoyens, impose aux habitants de la ville la croyance 


aux dieux de la cité sous menace de la prison perpétuelle. Enfin c’est 
l’enthousiaste et l’inspiré du Phèdre (244 a sq.) et du Banquet (210 a) ». 
Chez Platon, «la discussion raisonnée se double d’une dialectique de 
lamour qui se traduit par des effusions lyriques et des contempla- 
tions mystiques » (Æistoire, p. 109-110). 

Nous sommes loin, avec ces maîtres de la pensée platonicienne, de 
l’affirmation suivante de M. Gilson : 


L’ontologie [de Platon] se constitue. tout entière sur le plan de la 
pensée pure, où le seul indice concevable de la réalité d’un être est son apti- 
tude à devenir objet de définition. (L’être et l’essence, p. 35.) 


LE PLOTINISME : ÉNOLOGIE ANTI-ONTOLOGIQUE. 


Quant au plotinisme, M. Gilson refuse d’y voir une ontologie. Il y 
discerne une « énologie » radicalement contradictoire d’une doctrine 
de l’Être. Non seulement l’Un n’est pas un être, ou de l’être ; non seule- 
ment il n’est pas «toutes choses », « l’ensemble des êtres » ou «tous 
les êtres » (L’Étre et l'essence, p. 42-45), mais il ne serait pas l’Arché- 
type des êtres issus de lui, l'Un à qui ressembleraient les uns (P. 
Charles, Rev. Néo-Scol., 1923, p. 82 ; Le plotinisme). 

L’Un, au contraire, est la Source de toute analogie. 


Dans une doctrine de l’Être, écrit M. Gilson, l’inférieur n’est qu’en vertu 
de l’être du supérieur. Dans une doctrine de l'Un, c’est au contraire un 
principe général que l’inférieur n’est qu’en vertu de ce que le supérieur 
n’est pas ; en effet le supérieur ne donne jamais que ce qu’il n’a pas, puisque, 
pour pouvoir donner cette chose il faut qu’il soit au-dessus d’elle... Nous 
sommes done à l’exact opposé des ontologies chrétiennes de l'être. Quid 
enim esl, nisi quia tu es, demandera bientôt saint Augustin. S'il se füt 
adressé, non au Dieu chrétien de l’Exode, mais à l’Un de Plotin, Augustin 
eût sans doute formulé sa question de tout autre manière: non plus «qu'y 
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É qui soit, sinon parce que tu es » ? mais, au contraire « qu'y a-t-il qui . à 
soit, sinon parce que tu n’es pas ? » (ibid., p. 42). : 
…_ Saint Augustin interprétait tout autrement que ne le fait ici 
… M. Gilson l’Un de Plotin ; aussi, rien n’est-il plus invraisemblable que 

de lui faire dire à cet Un : « qu'y a-t-il qui soit, sinon parce que tu n’es 6 

pas » ? Ceci pour le fait. Augustin aurait-il, au moins, dû interpréter +0 

le plotinisme comme l'interprète Gilson ? Pas même. On peut, il est “. 
- vrai, y voir, avec le P. René Arnou, « deux courants d'idées qui restent k 
… juxtaposés sans se fondre » ; «une doctrine de transcendance exagérée», A 
“ ans les textes du genre de ceux qu’exploite Gilson ; en d’autres, de | 
_ sans contraire, (une doctrine d’immanence panthéistique » (Le désir 
_ de Dieu dans la philosophie de Plotin, p. 187). Cette objectivité ne 
- sacrifie à l’autre aucun des deux courants intellectuels. À propos du 
_ passage : « L’un est toutes les choses et il n’est aucune d’entre elles », 
Émile Bréhier déclare : «cette contradiction fait partie intégrante de 
l’Un » (Plotin, Ennéades, V, p. 33). Il «n’est rien, puisqu'il n’y a en lui 


+ 


rien de distinct ; et il est tout, puisqu'il est puissance de toutes choses. 1 Pa 
Pourquoi cet Un ne reste-t-il pas l’unique ? Pourquoi la réalité ne 178 
reste-t-elle pas éternellement contractée en lui ? C’est que toute chose 4 


parfaite... comme l’être vivant, arrivé à l’état adulte, produit son 

semblab le » (Histoire, p. 453). Gilson oppose à l’être le néant ontolo- 

gique de l’Un ; Bréhier, au contraire, lui oppose cette « réalité... éter- 

nellement contractée », cette simplicité parfaite d’être qu'est l’Un 
dont procède un semblable qui se tourne vers lui. Les uns issus de l'Un DL: 
lui ressemblent et tendent naturellement à remonter vers lui. « Étant | 
semblable à l’Un », l’Intelligence « produit comme lüi, en épanchant 

sa multiple puissance ; ce qu’elle produit est une image d’elle-même » 

(E. Bréhier, Ennéades, V, 15-14, p. 33). Le Sur-être qu’est VUn n’est 

point «ce non-être » dont parle Étienne Gilson (ibid., p. 45). Il est 
parfaitement au delà des distinctions et dispersions de l’être. 


L’ARISTOTÉLISME : ONTOLOGIE DE LA SUBSTANCE. 


Avec une lucidité magistrale mais sans critiquer, comme l'avait 
fait supérieurement Léon Robin dans sa Théorie platonicienne des idées 
et des Nombres d’après Aristote, l'interprétation rapetissante de ce 
dernier, E. Gilson expose sa théorie classique de la substance concrète. 
Bien qu’il la distingue des idées et la tienne pour individuelle, Aristote 

ne laisse pas de n’y étudier que l’essence universelle. 

Car il est bien vrai que l'individu seul existe, mais de l’universel seul on 
peut dire, il est ; et comme l’universel inclus dans l’individuel en constitue 
finalement l’être même, toute cette philosophie, qui ne s'intéresse en prin- 
cipe qu’à ce qui existe, l’aborde pourtant toujours de telle manière que le 
problème de son existence n’ait pas à se poser. (L’étre et l'essence, p. 08.) 

Racine « première de tout être », l'essence l’est donc aussi « de sa 
causalité » (p. 60). Cause « de ce que le monde est », le « Premier Moteur 


immobile d’Aristote... ne l’est pas que le monde soit » (p. 62). 
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… fermement défendue contre Avicenne, chez Averroès (p. 69) El 
_ retrouve de même, à propos du problème nullement aristot ici 
la distinction entre essence et existence, chez l’averroïste latin Si 
_ de Brabant. Pas plus qu’Aristote, ces partisans médiévaux n “ont 
_ poser le vrai problème existentiel de la création. 


Pour y parvenir, il faut concevoir l'existence comme un acte r rad 
Jement distinct de l'actualité de l'essence, c’est-à-dire tel qu’il ne suffis: 
de porter l'essence au maximum de son actualité propre, pour l'en voir À 
quelque sorte jaillir. Bref, il faut aller jusqu’à poser l'essence comme «en 
_ puissance » à l’égard de son acte d’exister. Si l’on va jusque-là, on dépasse 4 
franchement le plan de l’ontologie aristotélicienne de la substance pour 
atteindre une ontologie de l’existence proprement dite. C’est peut-être là 
l'effort suprême de la philosophie première, et celui qu a tenté, au 
x1r1e siècle, saint Thomas d'Aquin (p. 77). 


D’exposé aussi profond et aussi net soit de l’aristotélisme originel 
soit surtout de l’aristotélisme médiéval antérieur à celui de saint 
Thomas, nous avouons n’én pas connaître. C’est un raccourci, mais où 
tous les mots portent, que nous offre ici M. Gilson. Et le problème de 
son ouvrage est maintenant préparé autrement qu'il ne l’était par ses 
interprétations à tout le moins contestables du platonisme et du ploti- 


LE THOMISME : ONTOLOGIE DE L’EXISTENCE PRIMANT L'ESSENCE. 

La formule «être en tant qu'être » par laquelle Aristote définit la 
métaphysique comporte un sens «essentialiste » et un sens «existen- 
tialiste ». A la différence d’Aristote, saint Thomas d'Aquin est amené 
comme « philosophe chrétien » à subordonner le premier au second, 
l'essence à l’existence, l’ontologie à la théologie naturelle. (S. contra 
Gentiles, III, 25). Réforme d’une «immense portée », car, par elle, 

. toute la métaphysique se trouve axée, par delà la connaissance de 
l'essence la plus universelle de toutes, celle de l'être en tant qu'être, sur 
un être dont on peut bien dire au contraire qu'il est éminemment singulier 
(Gilson, L’être et l'essence, p. 86.) 

En conférant à l’esse, et finalement à l’Esse divin, la primauté sur 
l’essence, saint Thomas dépassait en l’épanouissant la vision aristo- 
télicienne du divin réalisé en soi-même par l’homme qui s'élève à la 
contemplation intellectuelle (p. 86). Épanouissement rationnel, sans 
doute, mais supérieurement favorisé par la foi chrétienne du Doctor 
communis. 

Pour interpréter correctement la doctrine de saint Thomas, il importe de 
garder présente à la pensée cette. distinction fondamentale entre l’ordre 
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de | «être en tant qu'être », qui est celui de la substance, et l’ordre de 


la cause de cet « être en tant qu'être », qui est celui de l’existence et, si l’on 


poursuit le problème jusqu’à son terme, conduit la pensée jusqu’à Dieu. 
Selon qu’on met l’accent sur l’un ou l’autre aspect de la doctrine, on abou- 


tit à deux interprétations très différentes du thomisme. Son interprétation . 


vraie est celle qui, comme le thomisme lui-même, maintient simultanément 
les deux points de vue dans leur ordre de subordination hiérarchique, 
passant de l’un à l’autre sélon la nature des problèmes en cause, et toujours 
au moment qui convient (p. 88). 


Non seulement M. Gilson n’escamote pas les textes de sens aristo- 
télicien où saint Thomas constitue une philosophie essentialiste de 
l’« être en tant qu'être » mais, «historien probe et profond», il le montre 
l'exposant normalement en maître indépendant et en commentateur . 

La philosophie, écrit-il, et même la théologie lorsqu'elle met la philosophie 
en œuvre, commencent bien par poser et résoudre le problème de l’origine 
radicale de l’être, qui est celui de l’existence, mais ce problème liminaire 


une fois résolu, c’est à «ce qui existe» que toutes deux s'intéressent. Il n’est 


donc pas surprenant que, dans l’œuvre de saint Thomas, le niveau de la 
substance, de l'essence et de la cause formelle soit celui où l’on aït le plus 


‘souvent occasion de se tenir (p. 93). 


Sur le plan de la substance, saint Thomas se montre aristotélicien 
convaineu. Ce qu’elle a d’essentiel lui vaut, dans les êtres matériels, 
d'agir toujours ou plus souvent vers et pour le meilleur. Voire, person- 
nellement, chez les êtres raisonnables, et de durer sans fin. Grâce 
pourtant au Vouloir sage du Créateur. Or, que ce vouloir du Créateur 
soit requis pour l’agir comme il l’est pour l’exister, saint Thomas ne le 


pense plus sous linspiration d’Aristote. Au-dessus de la forme subs- 


tantielle déterminant l’essence, il pose. un ultime acte créé d’être, son 
acte en un sens, réellement distinct de l'essence qui le spécifie et le 


‘Jimite. En Dieu, valeur essentielle plénière, l’existence illinutée est 


cette valeur même. 
Concluant son exposé fidèle et intelligent de la métaphysique 


thomiste M. Et. Gilson s'exprime ainsi : 


Le monde de saint Thomas reste donc peuplé d’êtres, comme l'était celui 
d’Aristote ; nos sciences restent des connaissances de « ce qui est », et notre 
science suprême, la métaphysique, reste par là même une connaissance de 
ce qu'est l’être en tant qu’il est être. Pourtant, quand tout est dit, la méta- 
physique thomiste est animée d’une inspiration différente de celle d’Aristote 
parce que l'Être sur lequel elle porte communique avec des profondeurs au 
seuil desquels la pensée grecque s'était toujours arrêtée... 

Une ontologie qui porte sur l’être ainsi conçu repose donc d’abord et 
nécessairement sur l’assise solide des essences saisies par leurs concepts et 
formulées par leurs définitions, mais elle visera toujours, dans l’essence 
conceptualisable, l’acte d’esse qui n’est pas conceptualisable, et que signifie 
l'acte du jugement. C’est pourquoi le jugement seul, qui dit ce qui est et 
ce qui n’est pas, atteint finalement la vérité des choses. Il atteint leur vérité 
parce que dans et par les essences, il atteint les actes d'exister. On comprend 
par là comment, dans la doctrine de saint Thomas, la vérité du jugement 
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n’en parlerions pas en langage abstrait. Mais nous avons de l’exister 


_ ARCHIVES DE PHILOSOPHIE 


MoN a hs, LA 


se fonde moins sur l'essence des choses que sur leur esse. L’adéquatio: k | 
l'intellect et de la chose, en quoi la vérité consiste, trouve son expression | 
complète dans l’opération d’un intellect qui, dépassant la simple appré- | 
hension de la quiddité d’un être, atteint l’acte qui la cause, parce qu'il | 
l'est (p. 119-120). à 
Les dernières lignes de cette conclusion appellent un commentaire 
critique. M. Gilson y soutient que « l’acte d’esse.…. n’est pas concep- 
tualisable » et qu’il est signifié par « l’acte du jugement ». S'il n’était 
en rien conceptualisable, nous n’en aurions aucune notion générale et 


une notion générale que nous utilisons dans le langage courant. Le- 
métaphysicien s’en sert, comme le fait ici M. Gilson (p. 101-120), pour 
distinguer « acte substantiel et acte existentiel », définir par rapport 
aux autres qu’il domine « l’acte d’exister », caractériser la « transcen- 
dance de l’existence », s'élever analogiquement à « l’acte pur d'exister » 
— cet « ipsum esse » qui est le Dieu de saint Thomas — déterminer de 
quel genre ou de quel intérêt est la « composition d’essence et d’exis- 
tence », préciser ou au moins suggérer le prestigieux avenir qui est 
réservé au problème «existence et métaphysique ». En liaison néces- 
saire avec celui de la possibilité objective pure, le concept de l’exis- 
tence ou plus précisément de l’existentialité est capital en ontologie et 
en théodicée créationiste. Impliqué dans celui d’existentialité, le 
concept de possibilité ontologique est de formation explicite ultérieure 
Il s’étend à toutes les catégories d’êtres possibles comme celui d’existen- 
tialité à toutes les catégories d’êtres existants. 

Mais quel est le contenu intellectuel du concept d’existence ? A 
l’intellect qui le pense ce concept signifie l’acte foncier, librement créé 
par Dieu, qui féconde une essence connue par cet Archétype, s’unissant 
à elle assez intimement pour en être spécifié, individualisé, limité, et 
du coup, poser hors du Créateur ou en soi l’être concret répondant 
à la valeur métaphysique de cette essence et la réalisant. Tout est 
concret, dans cet être ainsi participant de l’Être divin, l'essence et 
l'existence, tout est concret en vertu de l’esse actuant l’essence, tout 
est concrètement participant du Concret divin. Ce qu’il est, en vertu 
de l’essence imitant l’Archétype, existe de par son acte librement créé 
par Dieu. Pour relever de l’ontologie, et de la théodicée, ou, comme dit 
M. Gilson, de la métaontologie, ces concepts n’en sont pas moins des 
concepts objectivement valables au regard de celui qui, à partir d’une 
cosmologie, d’une psychologie, d’une éthique et d’une critique, les a 
formés pour répondre à notre expérience intégrale, en rendre raison, 
et qui les y sait rapporter. Ainsi est-il avéré que nous concevons, par 
delà nos existences psychologiques et les existences cosmologiques, un 
acte d'exister transcendantal. C’est parce que nous le concevons d’après 
ce que nos concepts primordiaux expriment déjà du rapport entre le 
quod quid est conçu et le singulier perçu, que nos jugements peuvent se 
tenir valablement pour vrais en attribuant tel prédicat à tel sujet ou en 
niant tel autre prédicat de ce même sujet. 
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| tatem rei in quadam comparatione ad rem, quia apprehendi eam ut hujus 
_ rei quidditatem. Unde, licet ipsum incomplexum,.. non sit secundum se 
 verum vel falsum, tamen intellectus apprehendens quod quid est dicitur 


quidem per se semper esse verus ([, Summa contra Gentiles, 59). 
4 
4 même d’abstraire, le concept vivant, la conceptio (Schütz, Thomas- 


% Lexicon, 2e éd., p. 139 et p. 143). L’incomplezum serait son résultat 


L’intellectus incomplexus, dont parle ici saint Thomas, est l’acte 


— déraciné. Quant à l’acte d'exister, il n’est signifié dans le jugement 
… d’existence qu’en vertu de la visée et de la représentation réalistes des 
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4 concepts sujet-objet que ce jugement utilise. 


L. AVICENNISME-SCOTISME : L'ÊTRE ESSENTIALISÉ. 


Chez saint Thomas d'Aquin, l’Esse du créateur crée librement un esse 


0 . TS 5 . * « : 
… fini qui, à titre d’acte de l’essence, constitue un être actuellement existant. 
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que le nom est Mecesse esse, s’épanche pour ainsi dire hors de soi en se com- 
muniquant à tous les possibles dont son intellect est plein et auxquels sa 
volonté, qui ne fait qu’un avec cet intellect même, ne peut que consentir. 


L'existence de l'essence finie n’est donc pas un acte que la création lui confère , 


mais, selon la formule d’Avicenne lui-même, un concomitant qui en découle, 
ou qui l'accompagne. D’elle-même..., l'essence est existentiellement neutre ; 
elle n’inclut l'existence ni ne l’exclut, et c’est même pourquoi elle est, au 
sens plein, un pur possible; mais lorsque le flux divin qui actualise toutes 
choses l’atteint et la traverse, on peut bien dire en effet que l'existence lui 
échoit et désormais l'accompagne, tandis qu’elle dure, comme une qualifi- 
cation de ce qu’elle est... L’existant fini d’Avicenne, c’est le même possible, 
éternellement subsistant dans l’intellect divin comme possible, qui se trouve 
posé comme existant en vertu de la nécessité de sa cause. L'existence du 
possible avicennien n’est pas l'acte d’exister en vertu duquel ce possible 
existe, c’est ce possible lui-même posé par sa Cause Comme existant. (L’être 
et l'essence, p. 127-128.) 

Pour Düns Scot comme pour Avicenne, l'essence ou « nature 
commmune » n’est, de soi, ni universelle ni singulière. L’intellect l’uni- 
versalise, un principe surajouté l'individualise. Elle est originellement 
un « possible » pourvu de son esse dans la Pensée divine. Dieu peut, s’il 
le veut, l’actuer (p. 129). « La création est l’acte par lequel une telle 
essence se trouve posée dans l’existence actuelle qui convient au sin- 
gulier » (p. 129). 

C’est dire que les déterminations de l'existence suivent les déterminations 
de l’essence, ou, en d’autres termes, que l'essence est la mesure de l'existence 
conçue comme sa simple modalité (p. 130). 

[Chaque] essence sécrète pour ainsi dire sa propre existence (p. 132). 

Nous sommes donc ici aux antipodes d’une ontologie du primat de l’exis- 
tence comme l'était celle de saint Thomas d'Aquin (p. 132). 

Nous sommes manifestement sortis de l’ontologie de l'existence pour 
entrer dans un univers où l'être est complètement essentialisé (p. 133). 


S'il n’y a donc pas de distinction réelle entre essence et existence 


Intellectus…. incomplexus intelligendo quod quid est, apprehendit quiddi- gs 


Chez Avicenne, la nécessité intrinsèque du Premier, dont il ne faut pas oublier - 
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Ce n’est pas en adhérant à une métaphysique, où ’être se F 
à partir de l’essence primant l'existence, qu’innova François * 
Lancé surtout par Duns Scot, ce mouvement intellectuel avai large 
= ment envahi la Scolastique. Mais il lui revient d’avoir, en composa 
ses très érudites Disputationes metaphysicae, fortement constitué €: 
métaphysique. Partant de l'essence réelle ou actuelle, Suarez y préte 
J voir le tout de l’être. Elle diffère du pur possible par sa dépendance € 
Lo . l'Action qui la crée. L’acte créé qui la constitue existante s’en distin: 
d’une simple distinction de raison fondée sur sa réceptivité originelle 
 (p. 148-149). nn K 
; La notion thomiste d’un acte d’exister qui, du cœur le plus intime de | 
l'essence, l’actualisant pour ainsi dire en permanence par son énergie . 
propre, assure l’unité de la substance et des accidents, en fait un être d’une … 
_ seule coulée et s’épanouit au dehors dans le dynamisme des opérations 

immanentes de cet être, tout cela se trouve remplacé chez Suarez par la 
_ notion de l'essence réelle, dont la perfection propre suffit à rendre raison 

de son existence comme de ses opérations (p. 150) £. 


S'infiltrant partout, dans l’École jusque dans « l’enseignement : 
moyen du thomisme lui-même » (p.152) et diversement chez Descartes, 
Spinoza, Leibniz, cette ontologie suarézienne de l’essence primant 
l’acte d’exister a régné très largement « du xvI® siècle à nos jours ». 
M. Gilson, lui, ne se donne pas le ridicule ou lodieux de sous-estimer 


Li 
« l’importance de cet évènement » (p. 152). | 
un. Car, poursuit-il, il ne faut pas se dissimuler que, sur ce point fondamental, 
à Suarez a gagné la partie. 
AO « Lorsque nous concevons un être comme réel », déclare Kleutgen, « nous 
3 ne le pensons pas comme possible, en excluant l’existence : cependant nous 


ne le pensons pas non plus comme existant, mais nous faisons abstraction 
de l’existence…. Ce n’est que par là que les choses finies et créées auxquelles + 
l'existence n’est pas essentielle, peuvent devenir l’objet de la science » 
(p. 153-154). ; 

Disciple autorisé de Suarez, l'historien Kleutgen pousse à son terme 
logique sa doctrine de l’essence en excluant de l’ontologie l’existence 
contingente des êtres (p. 154-155). 

Pas plus que Suarez, Descartes n’attribue à l'existence une valeur 
propre, ontologiquement distincte de la valeur de l’essence (p. 158). 


«Comme tous les philosophes chrétiens, Descartes admet... qu’un triangle 


1. Pour SUAREZ, au contraire, alors que l'essence possible dépend totalement de Dieu néces- 
saire Archétype et nécesssaire Esprit (Vivés, XXVI, 230, 3 ; 231, 7, 9 : 247, 17) et qu’ainsi 
le Créateur peut seul, s’il le veut, la créer, l’essence réelle trouve en ce Créateur libre effectif 
la raison première « de son existence comme de ses opérations » (XVI, 247, 17). Et en elle- 
même, en tant qu'être créé, la raison seconde de son agir (XVI, 310, 7). 
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réel n’est pas son exister » ainsi que Dieu est le sien, mais il nie en même 


» temps, avec Suarez, que l’acte d'exister se distingue réellement de l'essence 


dans le triangle actuellement existant. L’esse thomiste est absent du monde 
cartésien » (p. 159). 

«On peut dire, écrit Gilson, qu'au xvine siècle la métaphysique est 
devenue ontologique avant même que Wolff en eût vulgarisé le nom et mis 
en évidence toutes les implications de la doctrine. Le succès général de 
l'argument de saint Anselme, auquel Kant donnera précisément le nom 
_d’ontolagique; enest:la marque irrécusable. Descartes, Malebranche, Fénelon, 
Spinoza, Leibniz, c’est-à-dire tous les représentants de ce que l’on nommait 
naguère le cartésianisme, ont adopté et repris, sous des formes différentes 
mais sans en altérer l’esprit, cette preuve de l’existence de Dieu. Une pre- 
mière cause qui existe pour ainsi dire en vertu de sa propre essence, ce 
triomphe de l'argument de saint Anselme est aussi celui de l’être désexis- 
tentialisé » (p. 162). 


Admirablement faite pour l’enseignement, la doctrine de «l'être 
désexistentialisé » fut en effet enseignée oralement et par écrit par 
Chr. Wolff. Le premier, il a constitué une 


… ontologie sans théologie, c’est-à-dire une science de l'être pris abstrai- 
tement en soi indépendamment de toute question de savoir s’il existe actuel- 
lement ou non... En toute rigueur, l’ontologie est la science de l’être inté- 
gralement désexistentialisé (p. 169). 

« Il est caractéristique de la pensée de Wolff que, pour atteindre le réel, 
il lui faille passer par le possible, et pour atteindre le possible, par l’impos- 
‘sible » (p. 169). 


Digne interprète du Descartes des Principes de la Philosophie 
bfart.-5a). J 
… Clauberg dit dans sa Métaphysique, au sujet de l'être, art. 56, qu'entre 
toutes les choses attribuées à un être quelconque, il y en a d'ordinaire une 
que nous considérons comme le premier, le principal et l’intime de la chose, 
qui enveloppe en quelque sorte tout le reste, ou, du moins, en est comme 
la racine et le fondement. C’est cela même que nous appelons l'essence de 
la chose, et que nous nommons en outre sa nature par rapport aux pro- 
riétés et aux opérations qui en découlent. (E. Gilson, L’être et l'essence, 
p. 174). 


Texte admirablement expressif de la pensée de Wolff, que ce dernier 
estime être celle de Suarez et même de saint Thomas (p. 174). 

Pour Wolff interprétant Suarez, l'existence est un complément du 
possible. Elle ne fait qu'actuer ce système de valeurs qui le rend 
créable. En Dieu, Summum des valeurs, l’Essence est Acte d’exister ; 
dans les créatures, les essences sont raisons suffisantes de la décision 
divine qui les fait exister. 


« L’essence de l'Univers wolfien ne pose pas simplement sa candidature 
à l'existence, elle l’impose à la volonté de Dieu même avec une force de sug- 
gestion ou un attrait de séduction qu’on peut bien dire irrésistibles. Si l’es- 
sence finie n’est pas ici la raison suffisante de l’existence, on admettra du 
moins qu’elle est la raison suffisante de la décision divine qui lui confère 
l'existence, puisqu'elle contient effectivement de quoi la déterminer » (p. 183). 
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KANT : LA NEUTRALISATION DE L’EXISTENCE. à « 


Parti du wolfisme, où il a commencé par voir la métaphysique 
parfaite, Kant « est éveillé de ce sommeil dogmatique » par le problème 
de Hume : « Comment comprendre que, parce que quelque chose est, 
quelque chose d’autre soit ? » (p. 189). Kant constate alors que, jamais, 
l’exister n’est enclos dans l’ordre du possible et des attributs (p. 191). 
Il définit «le jugement d’existence comme une position absolue, par 
rapport aux jugements de relation qui construisent les notions des 
s'mples possibles » (p. 192). On «ne pose pas un prédicat de plus en 
posant l’existence, mais ce que l’on pose se trouve plus posé (mehr 
gesetzt) » (p. 192-193). Ce que l’on pose est posé comme sujet absolu ; 
hors de l’intellect. Dépris de la pensée wolfienne Kant revient, sans 
s’en douter, à 

… la doctrine scotiste qui faisait de l'existence un modus de l’essence, 
savoir, ce mode même qui la pose d’un seul coup comme réelle avec la tota- 
lité de ses déterminations (p. 193). 

Quel chemin, réaliste ou idéaliste, va prendre la pensée de Kant ? 
Ni l’un ni l’autre, absolument. Il critiquera l’idéalisme dogmatique de 
Berkeley et l’idéalisme problématique de Descartes, admettant, comme 
« donné immédiat », le divers de la sensibilité. Mais ce donné, Kant 
veut le penser à son gré, ce qu’il obtient en le coiffant des « formes à 
priori » de la sensibilité et des « catégories » de l’entendement : rien 
n’est connu tel qu’il est en soi. 

L'existence, pour Kant, n’est même plus la modalité d’une chose, elle 
n’est plus que celle d’un jugement (p. 201). è 

« L’idéalisme critique, poursuit Gilson, est une des tentatives les plus 
instructives pour tourner l’obstacle que l'existence oppose à l’entendement, 
car il constitue l’effort le plus consistant qu'aucun philosophe aït jamais 
poursuivi afin de la neutraliser aussi complètement que possible, sans toute- 
fois la nier. Si... nous nous en tenons au plan de la connaissance proprement 
dite, qui est celui de la raison pure, on peut dire que l'existence y est partout 
requise comme condition de toute connaissance réelle, mais que, toujours là, 
elle n’y fait jamais rien » (p. 201). 

«L’entendement, écrit Kant, ne tire pas ses lois a priori de la nature, il 
les lui prescrit.» (1. Kant, Prolegomena, Transzendentale Hauptfrage, II Teil, 
Wie ist Natur selbst müglich ? ), 

«Si c’est grâce à l’entendement que la nature et l'expérience sont possibles, 
ni l’expérience ni la nature ne peuvent rien recéler d’imperméable à l’enten: 
dement qui leur confère l'être. Il était peut-être impossible d'obtenir plus 
de l'existence et de lui moins accorder » (p. 203) 


HEGEL : LA DÉDUCTION DE L'EXISTENCE. 
Si Kant ne se donne d’abord l’existence que pour ensuite la neutra- 


liser, Hegel laccueille et l’accumule en une expérience intérieure 
prodigieusement riche pour épandre « cette même expérience en 


| 
là | 
| 


à gs à nid 


lg 3e he 


0 È 4 x TA » L NU - 
Ü VA (L/ÊTRE ET L'ESSENCE » ? 
>. À . « 


infinie multiplicité de concepts » (p. 204). Car, en wolfien 


- qu'en se faisant science. Qu’en se déduisant. Mais, justement, ni 
- Wolff chez qui culminent les philosophies d’un passé intellectuel non 
- pourvu de dialectique concrète, ni chez Hume dépourvu de toute 
dialectique, ni chez Kant dialecticien qui vient s’aveugler devant la 
- chose en soi, l'existence n’est déduite. Hegel a voulu réaliser cette 
déduction. ; | 
…._ Sa logique est celle du concept hégélien qui, d’un mouvement engendré 
+ par les contradictions même dont il est riche, se développe et se détermine 
- progressivement en nature et en esprit. La logique est donc ici le concret 
- qui n’a pas encore atteint les déterminations ultérieures de la nature et de 
… l'esprit, et il n’est pas en soi d’une autre nature, puisque l’auto-mouvement 
_ de la notion logique concrète est le principe commun de la nature et de 
« l'esprit. Le terme ultime de la logique est l’idée, dont tout l’ordre logique 
» “est lé contenu ; à son tour, sortant pour ainsi dire de soi-même afin de se 
poser, sous forme d’ «être autre », comme le négatif ou l'extérieur de soi- 
“ même, l’idée est « nature », dont le sommet est l'individu ; mais surmontant 
enfin cette extériorité qui la définit comme nature, l’idée revient se poser 
pour elle-même et dans sa subjectivité concrète, sous la forme de l’esprit… 
Nous ne nous plaçons pas ici, remarque Gilson, sur le plan de la critique, 
. mais sur celui de la constatation. Ce n’est pas en sortir, semble-t-il, que de 
voir dans l’hégélianisme l’idéalisme absolu dont il a revendiqué le titre. Il 
l'a été, en effet, grâce à la réduction complète du réel à son explication par 
la pensée que nous venons de lui voir accomplir ; mais réduire le réel à la 
pensée, c’est le réduire à la connaissance par la pensée ; c’est donc inévita- 
blement appeler une réaction de l’existence contre la dissolution en pure 
- notion dont on la menace. Il n’est pas surprenant que le refus de la déduction 
_ hégélienne de l’existence soit la source de l’existentialisme contemporain 


(p. 222). 
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KIERKEGAARD : L'EXISTENCE CONTRE LA PHILOSOPHIE. 


C’est en vertu de sa foi chrétienne et de son effort pour « devenir 
chrétien » que Kierkegaard se déprit de l'imprégnation hégélienne. 
- S'il est impossible « d'imaginer défi plus insolent à l’autonomie de 
4 Fexistence » que l’entreprise hégélienne, il ne l’est pas moins de dresser 
plus radicalement l’existence contre la philosophie que ne l’a fait le 
grand Danois. 
« Il s’agit de savoir, écrit à son sujet M. Gilson, si la vie chrétienne est 
essentiellement un savoir, et même pour poser l’aporie sous la forme la 
- plus aiguë, s’il est absolument possible, à partir de la science du Chris- 
… tianisme de devenir chrétien :(p. 225). 

Il fallait pour poser le problème avec cette extrême acuité avoir 
vécu l'expérience chrétienne que vécut Sôren Kierkegaard. Sans doute 
est-ce toute existence qu’il prétend libérer de la philosophie, mais son 
dessein foncier est «le refus de laisser l’existence chrétienne se dis- 


soudre en spéculation » (Gilson, L'être et l'essence, p. 229). Nul autant 
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convaincu, il estime que l'expérience concrète ne prend sa vraie valeur 


victoire qui ne se peut ma 


_ incessant. rs PARA 
«Cest de cette source religieuse que la pensée de Kier 
force. Le maître problème auquel conduit toute réflexion 
sur sa doctrine, est précisément de savoir si l’on ne peut re: 
droits de l'existence sans nier ceux de l’ontologie, mais le problèm 
concret que pose immédiatement la seule observation de ses démarc 
de savoir si l’on peut arriver à penser l'être à partir de la seule existen 
_ du sujet religieux... Il y a du Kierkegaard chez le théologien Karl Bartl 
yen a aussi chez le philosophe Heidegger, et c’est vers ce Kierkegaard } 
losophe que nous devons ici tourner notre attention. He: 
Sa critique de l’hégélianisme comme système repose sur un prin 
simple, mais dont la portée est immense, parce qu’il vaut également cor 
tout système en général. Ce principe est qu’il peut y avoir un système lagique \ 
mais il ne peut y avoir un système de l’existence (p.229). De 
Le, Mais Kierkegaard lui-même a noté que si la pensée élimine l’exis- 
. tence, le penseur existe. Dès lors, « l’existence se trouve posée en même » 
temps que la pensée » (Post-scriptum, p. 206). Et Gilson d'écrire : 
« Une philosophie qui ne renonce pas au titre de sagesse devrait occuper » 
à la fois ces deux plans, celui-de l’abstraction et celui de la réalité » (p. 234). 


Le plan d’une saine abstraction est déjà celui de la réalité. Elle en - 
vient, s’y peut et doit maintenir liée, en vise et exprime les aspects # 
de permanence ou de valeur universelle. Nous aurons à reprendre ce … 
point essentiel. En attendant, reconnaissons-le avec l’auteur, « ni! 
Kierkegaard lui-même », ni « ceux qui se sont engagés à sa suite dans … 
3 le dédale de l’ontologie » n’ont réussi à la construire (p. 234). Recon- 
Er" naissons aussi que ce contempteur des essences au profit des existences, - 
singulièrement de l’existence chrétienne, ne laisse pas de sacrifier les : 
* croyants réels aux deux essences kierkegaardiennes que voici: «la | 
5e Preuve excluant la Foi et la Foi refusant tout contact avec la Preuve » - 
(p. 240). Car ni la Preuve ni la Foi n’existent. Ce qui existe c'est « le u 
pauvre diable de croyant ». Or le «plus humble des croyants sait. 
quelque chose de ce qu’il croit » (p. 241). | 


CI faut. choisir, conclut M. Gilson, entre l'affirmation passionnée du 
sujet existant et la possibilité de la philosophie comme science. Qui s’ins- 
talle dans l’une n’en sortira jamais pour atteindre l’autre. Et sans doute, - 
depuis que tant de penseurs, confortablement installés dans le pur objectif 
du concept, faisaient profession de tenir l’existence hors de l'enceinte de 
la philosophie, il était temps qu’un autre vint pour exclure la philosophie 
du domaine de l’existence, C’est ce qu'a fait Kierkegaard, et que son œuvre . 
reste à cet égard une expérience décisive, c’est ce que, s’il en était besoin, : 
l’histoire de son influence ne ferait que confirmer : ou l'existence ou la méta- - 
physique, tel est le dilemme que sa dialectique nous impose, à moins qu’un 
retour à l’actus essendi ne permette de le lever » (p. 247) : 
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ÉTIENNE GILSON : CONNAISSANCE DE L'EXISTENCE. 
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> Dans les huit premiers chapitres de l’Étre et l'Essence, M. Gilson n’a | # 
… exprimé sa pensée personnelle qu’en interprétant celles des grands 5" 
…. philosophes de l’histoire. Mais il l’a exprimée, du début à la fin, avec x4 
- une lucidité tenace, à la fois passionnante et passionnée. Sauf en ce # 
qui concerne Platon, Plotin et Suarez, il l’a exprimée sans trop diminuer ï 3 


- les maîtres interprétés. Voire, en les faisant valoir par la profondeur 
» de ses exposés puissants. | 
Voilà pourquoi nous avons jugé opportun de suivre sa pensée + 
d’historien philosophe en reproduisant ceux de ses textes qui nous ont é 
… paru le plus significatifs. Nous n’avions que l'embarras du choix. Il 
4 s’agit maintenant de suivre la pensée du métaphysicien de l’esse 
… thomiste. D'abord en ce qui regarde la « connaissance de l’existence ». 
Auterme d’une patiente analyse sur « les définitions de l’existence », | 
«être et l’existence », «la connaissance du néant », «le jugement ‘3 
- d’existence », « grammaire et logique », « la grammaire et l'existence », 
= «le langage et la logique », « le langage et l’existence », (la correspon- 
- dance des actes », M. Gilson tire de la possibilité du jugement d’exis- 
> tence une conclusion dont nous citons l’essentiel, que voici. 
À «La possibilité du jugement d'existence, qui est un fait, s'explique donc 
si l’on admet que l’intellect de l’être intelligent appréhende du premier 
coup dans son objet, quel qu’il soit, ce qu’il y a en lui de plus intime et de 
plus profond : l’actus essendi. Mais on comprend alors aussi comment il 
l’appréhende. Puisque l’acte d'exister est la position d’une essence dans 
l'être, le jugement d’existence ne peut être que l'opération correspondante, 
par laquelle l’être intelligent affirme cet acte. Comme il est situé au delà de 
l'essence, cet acte ne saurait être objet de concept. C’est pourquoi, mimant 
en quelque sorte l'actualité première du réel, l’intellect la signifie par un 
verbe, tel que le verbe est, qui la pose purement et simplement comme réelle. 
Assurément, il y a ici encore composition ou division, et, par conséquent, 
jugement, mais il ne s’agit plus aucunement de composer ou de diviser des 
concepts. De même qu’il y a composition de l’essence et de l’exister, qui 
n’est pas une essence, dans l’objet connu, il y a composition du concept et 
du verbe existentiel, qui ne signifie pas un concept, dans la proposition 
construite par l’intellect qui en affirme l’existence. De là naït, dans le lan- 
gage, le jugement de secundo adjacente, qui ne se compose que d’un sujet et 
d’un verbe, sans aucun prédicat.. Le jugement d'existence ne consiste 
même pas à attribuer au sujet-le prédicat « être ». Il est bien vrai que le 
concept d’être étant la première conceptualisation de l’exister, le jugement 
attributif : «x est un être », est aussi la première traduction, en termes de 
jugements attributifs, du jugement d’existence. Ce n’en est pourtant qu’une 
traduction qui, toute fidèle qu’elle soit, n’équivaut déjà plus rigoureusement 
à l'original. Elle contient moins et elle contient plus. Moins, parce qu'au 
lieu de poser immédiatement l'acte d'exister comme tel, le jugement attri- 
butif ne le saisit plus qu’indirectement dans l’être, qui inclut avec Pacte 
d'exister, l’essence qui le reçoit » (p. 283-284). 


« Plus... c’est-à-dire l'essence, qui est le droit de gibier de la raison raison- 
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nante, toujours en quête de définitions. Dire que le jugement d er 
diffère spécifiquement du jugement d’attribution, ce n’est pas rejeter le 
droits du concept et de l’essence, c’est maintenir ceux du jugement exis 

tentiel et de l’exister. ie "Le A 
LOS Le seul fait qu’il y ait des jugements d'existence, implique donc que l’exis-. 
F tence soit accessible à la pensée. Pour que de tels jugements soient possibles, , 
il faut que l’intellect puisse capter directement ce qu'il y a dans l’être de … 
plus profond, et l’exprimer dans une formule, la plus simple de toutes celles 
dont il use, qui reproduit, dans sa dualité interne, celle de la structure 
intime du réel... 

S'il en est. ainsi, il semble impossible de voir dans le jugement d’exis- 
tence la prédication du sujet par son verbe, ou, si l’on préfère, la position 
# du sujet lui-même comme sujet. Le jugement d’existence affirme la compo- M 
sition du sujet avec son acte d’exister, il les unit dans la pensée comme ils M 
sont déjà dans la réalité » (p. 284-285). 


y ÉTIENNE GILSON : EXISTENCE ET PHILOSOPHIE. 


. Dans la Connaissance humaine il appartient à l’abstraction de repré- 
senter « l’essence seule » et au jugement de prononcer surt l'existence » 
des êtres ou dé leurs déterminations. Concevoir et juger. Étant acte 
ou esse d’une essence, l’être requiert « connaissance... essentielle et 
existentielle » (p. 286-289). Par suite, «toute connaissance réelle est à la 
fois essentielle et existentielle » (p. 289). Concevoir sans juger, juger 
sans concevoir, ne serait pas connaître. Ce serait rester en deçà ou en 
dehors de l’être. 


« Rapportés au réalisme de l’être, l’existentialisme et l’essentialisme font 
figures d’abstractions opposées dont on peut dire qu’elles sont pareïllement 
arbitraires » (p. 291). 


Connaître son propre être ou un autre être, 


. c’est en saisir l’essence dans l'existence qui l’actualise. Loin de l’exclure, 
toute connaissance réelle inclut l’existence dans un jugement, expression 
dernière d’un échange vital entre deux êtres actuellement existants » (p. 295). 

« Une épistémologie où le jugement, non l’abstraction, est l’acte de con- 
naissance suprême, est nécessairement requise par une métaphysique où 
l’esse est suprême dans l’ordre de la réalité. 

Pourtant une telle métaphysique demeure une philosophie de l’étre. De 
même que l’essentialisme est une philosophie de l'être moins l’existence, 
l’existentialisme est une philosophie de l’être moins l’essence. D’où les carac- 
tères particuliers de l'expérience sur laquelle il repose. On peut la décrire 
comme une pure sensation de l’exister. Celui qui se permet de sombrer 
dans sa propre sensibilité ne peut qu’éprouver un vertige métaphysique, 
une sorte de mal d'existence, d’où il pense avoir droit de concture que l’exis- 
tence elle-même n’est qu’une maladie de l'être. Mais il devrait conclure 
autrement. Assurément, l’être sensible est un malade lorsqu'il se trouve 
réduit à l’existence nue ; rien n’est pourtant plus sain que l’être où l’exis- 
tence est l’acte même de l’intelligibilité » (p. 297). 

(AY a la mystique diabolique etil y a la mystique divine, et leur point de 
partage est, au cœur de l’homme, le lieu d’un effroi sacré... Les mystiques 
ont... pratiqué cette voie, qui conduit... à la joie. Plus humble », la voie « du 
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pl phe ne s’en oriente pas moins vers le même terme, car l’être n'est ni 
l'existence, ni l’essence, il est leur unité. Et c’est à quoi tient la santé même... 
j Nous faisons plus qu’expérimenter l’existence, nous la connaissons dans le 
. Jugement d'existence et, à vrai dire, sans cette connaissance intellectuelle, 
- nous ne saurions même pas que c’est elle que l’expérience sensible expéri- 
… mente.…. Ce sont les jugements d’existence, qui affirment qu’un sujet exerce 
. l’acte transessentiel d’exister » (p. 297-299). 
…_ Passant à son thème essentiel du « primat de l’existence », M. Gilson 
… écrit : « La liberté du suprême Artiste n’est limitée par rien, pas même 
par les essences, puisqu'elles sont réellement infinies à son égard et +08 
que toutes sont pour lui possibles » (p. 304). En effet, « c’est une seule ir 
… et même chose, pour un être fini, de participer à l’existence et d'avoir 
- en Dieu son idée, car il n’a en lui son idée que parce qu’il reçoit de lui k 
» l'existence » (p. 304-305). | | Dee. 
…  Soulignons ici la suite des idées de M. Gilson. Comme c’est du choix La 
> _souverainement libre de Dieu que l’être fini reçoit l’existence, e’est Fe. 
- donc de ce même choix créateur que dépend son idée en Dieu : sa 
possibilité. Dès lors se clarifie pour nous le sens « libertiste » du passage 
capital de M. Gilson, que nous allons reproduire. Tout s’y présente: 
comme s’il avait hésité à enseigner que le Fondement du possible et; 
de l’impossible soit l’Option divine. Cependant, s’il est vrai que « c’est. 
. une seule et même chose, pour un être fini, de participer à l’existence 
… et d’avoir en Dieu son idée », s’«il n’a en lui son idée que parce qu’il 
* reçoit de lui l'existence », comme il n’est pas nécessaire qu’il reçoive 
- du Créateur cette existence, il ne l’est pas non plus qu’il ait en lui son 
idée. Toute raison d’hésiter tombe. Non seulement l’acte d’exister des 
êtres mais aussi, et par là même, leur intelligibilité essentielle dépend 
du Choix divin ou du Vouloir divin en tant que souverainement libre. 
Voici le passage qui fait suite aux lignes relatives à l’infinie «Hiberté 
du suprême Artiste » : 

Le contradictoire même ne saurait jouer le rôle d’une limite, parce que le 
contradictoire n’est rien, mais, surtout, la pire erreur serait ici de croire 
que le contradictoire pour nous le soit nécessairement pour Dieu. Ce qui 
l'est dans un certain système d’essences actualisé par la volonté divine, 
» pourrait ne l’être pas dans un autre système d’essences actualisé par la 
* même volonté divine. Enfin, à s’en tenir à celles des essences possibles 

que nous savons être telles parce qu’en effet elles existent, et même sans 

prendre en considération l’acte suprêmement libre par lequel la volonté de 

Dieu a choisi de créer celles-ci plutôt que d’autres, il reste que leurs idées 

en Dieu ne sont pas les formules abstraites de choses à créer, mais des actes 

créateurs et qw’elles le sont parce qu’elles ne sont en lui que son essence, 

qui n’est elle-même que son esse. » 


Suit enfin, nettement formulée, la pensée-clef que VOICI : 

« Voilà pourquoi c’est une seule et même chose, pour un être fini, de 
participer à l’existence et d’avoir en Dieu son idée, car il n’a en lui son idée 
que parce qu’il reçoit de lui l'existence » (p. 304-305). 

Il n’y aurait donc de « possibles » ou d'idées divines des êtres finis 
qu’en dépendance du dessein créateur souverainement libre et moyen- 
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_ êtres créés, la valeur nécessaire des esse 
naître, le réalisme foncier de nos conceptions de nos co: | 
_ jugements conceptuels OR PAES comment ne pas le oumé 
une critique franche ? D’une pareille critique, l’auteur n 
un modèle en interprétant mainte philosophie de valeur, de P 2] 
Kierkegaard, et en esquissant son ontologie personnelle. 
impartial d’un ouvrage tel que l’Être et l'essence est d’aut 
indispensable que ce qu’il apporte de lumière renouvelante sur a 
d'exister et le jugement d'existence risque d’être contrebalancé ou même 
_ compromis par ce qu’il sème d’erreur nocive en dépréciant, 
l'efficacité d’un très grand talent, ces deux valeurs fondament 
connexes : notre connaissance conceptuelle et l’essentialité réelle 
” y correspond. 


II. CONCLUSIONS CRITIQUES ET POSITIVES. 


Dans la Revue philosophique de Louvain, en 1948, M. Georges Van « 
Riet a publié une étude critique ample et pénétrante du livre de 
M. Gilson sur l’Être et l'essence. En la relisant assez récemment, j'ai 
compris qu'il fallait en partir et prendre exemple sur elle pour un 
travail, à la fois historique, critique et constructif, mené d’un Din i 
de vue nouveau. M. Van Riet reproche surtout à M. Gilson d’avoir 
mêlé l’aspect épistémologique et l'aspect métaphysique du problème 
envisagé. Je m’attacherai plutôt, après le large résumé historique qui 
précède, à une mise au point qui sauvegarde la vraie nature de notre … 
connaissance conceptuelle, soulignant sa valeur critique et sa portée 
ontologique. Puis, passant au problème de l’essence comparée à 
l'existence, je ferai voir que chacune a son originalité propre et sa « 
primauté respective. Je montrerai enfin que le pire abus d’une méta- 
‘Ua physique de l’esse serait d’en faire dériver celle de l'essence au point que … 
Re. le Fondement de celle-ci ne soit pas la Nécessité de l’Être divin mais … 

la liberté de son Vouloir. Ce qui ruinerait la certitude rationnelle. 


NOTREF CONNAISSANCE CONCEPTUELLE : NATURE, VALEUR, PORTÉE. 


C'est de notre expérience intégrale qu'il faut partir pour étudier ce . 
qu'il y a de conceptuel dans la connaissance humaine, à savoir : la - 
conception, le concept, le jugement d’attribution, voire notre sens 
de l’exister et le Jugement d’existence. Cette expérience comprend, 
outre son niveau sensible ou animal qui nous sert à former ceux des 
concepts par lesquels chacun s'exprime choses ou êtres de l’univers 
matériel, un niveau spirituel ou spécifiquement humain qui détermine 
des conceptions et des concepts supérieurs relevant de la vie réfléchie, 
libre, morale et religieuse des hommes en marche vers leur destinée. 
Sur ce niveau humainement spirituel de notre expérience, son contenu 
original ou sa qualité d'objet propre et proportionné à l’esprit viator, 
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nous attirions jadis l’attention du lecteur philosophe dans Saint Thomas 


…_ 1928, 1932). Oui, saint Thomas lui-même, surmontant ici un aristo- 
- télisme sensiste, a su profiter de ses sources augustiniennes pour recon- 
naître une présence de l’âme vécue en son agir spirituel. Là est un 
» foyer d’idées supérieures à celles qui se forment d’après la sensibilité 
- organique et nous ouvrent intellectuellement l’être matériel. Nous 


- avons dû constater, en lisant l’Être et l'essence, que, parlant d'expérience 


pet d’idéation, M. Gilson s’en tient au niveau de l’intellect concevant 
du sensible. Inattentif au foyer spirituel de la conscience, il écrit : 
… « Notre notion d’existence est tout entière d’origine sensible » (p. 30) 
- Il ne paraît pas songer à cette conscience réfléchie d’après laquelle 
nous concevons l'existence de notre esprit et, par analogie, l'existence 
» de Dieu. Or, c’est justement en prescindant de ce qu’il y a d’explicite 
en ces différences existentielles que nous formons le concept transcen- 
“ dantal d'existence. Ce qui, dans notre notion totale d’existence, est 
- d’origine sensible, nous sert seulement à concevoir les êtres ou les 
principes d'êtres matériels ; mais ce qui s’y trouve provenir de l’agir 
_ réfléchi et libre, moral et religieux — c’est-à-dire de ce qu'il y a de 
spirituel en notre expérience — nous vaut de concevoir proprement 
* l’exister spirituel humain, l’Exister divin par analogie, l’exister trans- 
cendantal ou absolu de l’ontologie en prescindant de ce qu'il y à 
- d’explicite dans notre connaissance des divers modes existentiels. 

Pour le dire en passant à propos de l’existence, ce qui nous vaut de 
constituer rationnellement une anthropologie de l’homme spirituel 
une éthique, une ontologie, une théodicée et ce qui s’ensuit de science 
naturelle de la religion, c’est le contenu spirituel de notre conscience 
vivante. La thèse sensiste de l’origine des idées ravalerait au niveau 
du seul sensible la philosophie. Mais, à parler en vraie rigueur, ce 
sensisme éliminerait le tout de la philosophie. Le moyen, en effet, de 
constituer une simple cosmologie, une biophilosophie, une métaphy- 
 sique de la sensibilité animale, sans au moins mettre en œuvre une 
réflexion active : ce qu’il faut de conscience ou d’expérience spirituelle 
pour élaborer des concepts, former des jugements prédicatifs et d’exis- 
tence, enchaîner des raisonnements et, en définitive, monter des 
systèmes philosophiques ayant valeur absolue dans leurs parties 
substantielles ? Nous devons passer par cette source spirituelle d’idéa- 
tion qu’est la réflexion vivante pour accéder à labsolu nécessaire de 
l’ontologie et par cet absolu pour nous hausser philosophiquement à 
J Absolu divin. 

Abordons maintenant, à la lumière de ce prélude sur notre expérience 
intégrale, ce qui concerne la connaissance conceptuelle. Je fais entrer 
sous cette formule la conception abstractrice, son résultat qui est le 
» concept (idée abstraite, notion), le jugement prédicatif et celui même 

d'existence. Laissant aux manuels ? le soin de définir les trois premières 
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à 1. Le plus précis, le mieux documenté et le plus ferme, du point de vue thomiste, nous 
paraît être celui du R. P. DE TONQUÉDEC sur la Critique de la connaissance, p. 133-219. 


et notre connaissance de l’esprit humain (Archives de Philosophie, VI, I, - 
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de ces fonctions intellectuelles et renvoyant aux pages. de M. Gilson | 


pour ce qui regarde le jugement spécial d'existence (L’être et l'essence, | 
p. 258-285), attachons-nous à l’homme concret qui réfléchit au jour le 


jour sur le contenu sensitif et spirituel de sa propre conscience. Ce . 


contenu, qui l’embrasse lui-même, avec les autres humains, les êtres M 
inférieurs et les éléments de son univers, il ne lui suffit pas de le vivre, 
de l’utiliser : il cherche à le comprendre. Il vise à obtenir une péné- 
tration concrète de soi, des autres hommes, des individus sans raison, 
des choses. S’il est vraiment philosophe, son désir profond et tenace " 
n’est pas seulement, n’est pas surtout, de s'offrir ce qu’abstrait de leur. t 
essence réelle notre connaissance par conception et concept ou par Juge- « 
ments prédicatifs, ni ce qu’abstrait de leur existence réelle cet acte spécial H 
que les logiciens nomment jugement d'existence et que M. Gilson a 
étudié avec une ferveur d'analyse qui commande le respect. Concevoir « 
de l'essentiel et affirmer de l’existentiel, c’est rester inadéquat à la 
profondeur d’un désir qu’émeut le secret substantiel des personnes et 
des choses. Mais il n'appartient qu’au Créateur d’épuiser le secret des 
créations radicales. A lui seul il revient de Voir les essences spécifiant 
leurs existences ou les existences actuant leurs essences. Toutefois, ce 
qui nous reste possible et que nous cherchons, par delà nos abstractions 
intellectuelles d’essence et d’existence, c’est cette connaissance que 
saint, Thomas d’Aquin qualifiait de connaturelle (P. Rousselot, L’intel- 
lectualisme de saint,Thomas, éd. des Archives de Philosophie, p. 70-72), 
que Pascal évoquait en écrivant son « À mesure qu’on a plus d’esprit, 
on trouve qu'il y a plus d'hommes originaux » (Léon Brunschvicg, éd. 
minor des Pensées, p. 323); que Kierkegaard signifiait avec son 
outrance fidéiste par ces mots du Post-scriptum : « La passion de 
l'infini est la vérité elle-même. Mais la passion de l'infini est justement 
la subjectivité, et ainsi la subjectivité est la vérité » (trad. P. Petit, 
p. 134) ; qu’Henri Bergson chercha toute sa vie, dans cette philosophie 
nouvelle de la durée et de l’intuition, ou de même Maurice Blondel, dans 
sa philosophie de l’action. C’est cette connaissance concrète, plus 
profonde que l’intellection par concepts ou jugements d’existence, 
qu’au fond M. Gilson regrette de ne pas trouver chez les thomistes 
lorsqu'il écrit : 

La vraie métaphysique de l'être n’a jamais eu la phénoménologie à 
laquelle elle avait droit (p. 20). 

M. Bergson nomme « intuition la sympathie par laquelle on se 
transporte à l’intérieur d’un objet pour coïncider avec ce qu’il a d’unique 
et par conséquent d’inexprimable » 1, Cette formule, à première vue 
excessive, est sans doute susceptible d’une interprétation rationnelle. 
Il est en eftet avéré par la pratique du philosophe comme par ses dires 
que pour devenir intuitive une sympathie avec l’objet d'étude requiert 
un long effort intellectuel ou conceptuel et qu’au surplus, si « nous 
sympathisons sûrement avec nous-mêmes », nous «pouvons ne pas 
Sympathiser intellectuellement, ou plutôt spirituellement, avec aucune 

1. La pensée et le mouvant, pp. 205-206. 
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autre chose ». Au moins y a-t-il une infinité de nuances et de degrés 
dans la sympathie qu’un travail persévérant et fervent nous vaut de 
» réaliser avec nos problèmes. Tout ceci accordé, il demeure qu’à propre- 
ment parler ce que les êtres, mêmes humains, amis, apparentés, ont 
. « d’unique et par conséquent d’mexprimable » n’est substantiellement 
… accessible qu’au Créateur. Envisagé plus profondément qu’au niveau 
” de ce que nos actes déterminent en nous de conscience existentielle — 
… à la racine de son exister — notre propre être est hors de notre portée . 
intuitive. Soit en ce qui le concerne soit a fortiori en ce qui regarde 
w l’être des autres, nos jugements d’existence peuvent bien sourdre 
… d’une conscience ou d’une expérience profonde, nullement d’une cons- no. 
- cience ou d’une expérience de la substance elle-même. La connaître #4 
par intuition, de même que la créer, n’appartient qu'à Dieu 6 
» qui la fait passer de la possibilité d’exister à l’acte substantiel ER 
- d'exister. Cette distinction nécessaire entre l’acte substantiel d’exister 24 
- et ses déterminations accidentelles 1, il importe de nous en souvenir 4 
quand nous lisons les lignes suivantes de l’Être et l'essence : * 
« Le seul fait qu’il y ait des jugements d’existence, implique done que 
l'existence soit accessible à la pensée. Pour que de tels jugements soient 
possibles, il faut que l’intellect puisse capter directement ce qu'il y a dans 
l'être de plus profond, et l’exprimer dans une formule, la plus simple de 
toutes celles dont il use, qui reproduit, dans sa dualité interne, celle de la 
structure intime du réel » (p. 284). | ; 


Si, dépassant le niveau accidentel des données concrètes, nos juge- 
ments d'existence atteignaient cette profondeur substantielle de 
l’exister qui relève de la Puissance créatrice, alors, en effet, notre 
intellect pourrait « capter directement ce qu’il y a dans l’être de plus 
profond, et l’exprimer dans une formule » unique. Mais, loin d’être 
vérifiée, cette condition excède évidemment notre expérience. Celle-ci 
témoigne à notre actif d’une influence modificatrice du réel mais ne 
* s'avère pas créatrice. Or, « capter directement ce qu’il y a dans l’être 
de plus profond » équivaudrait à le pouvoir créer. Mais revenons à ce 
qu’enferme de conceptuel le tout de la connaissance humaine. 

Ainsi que nous venons de le montrer, notre désir de connaître se porte 
vers la singularité des êtres. Mais alors pourquoi tant peiner à se les 
représenter par le moyen d’une abstraction toujours mieux adaptée ? 
Pourquoi passer par ces (universaux » qui nous permettent bien de 
former des jugements prédicatifs, d’agencer des raisonnements, de 
monter nos systèmes d'idées, mais nous aveugleraient à l'existence ? , 
Si, dépassant les données de la conscience ou de l’expérience, nous 
pouvions plonger notre regard dans l’intériorité même des substances 
nous n’aurions en effet aucun besoin du concept, aucune raison de nous 
y attarder. Ce qu’il représente de valeur essentielle serait incomparable- 
ment mieux compris dans cette intuition. Mais, celle-ci nous manquant 
et la connaissance par connaturalité résultant elle-même en partie 
d’un effort soutenu d’élaboration con ceptuelle, cet effort doit être fourni. 

1. Sens du mot Accident dans le « Vocabulaire. de la philosophie ». 
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Est-il vrai, d’ailleurs, que «notre représentation concept elle d 1'# 
réel est congénitalement aveugle à l'existence » (Gilson, ibid., p. 9)? 
Assurément, faute de la pouvoir pénétrer à fond par voie intuitive, nous 
cherchons quelque humble compensation dans le concept: N’est-cé pas | 
lui qui nous permet de découvrir, dans les êtres de l’univers, ce qui les” 
rend semblables entre eux et ce qui les différencie, ce qui nous vaut de " 
les distribuer dans les quatre règnes irréductibles de la matière, de la M 


vie, de l’animalité et de la raison humaine, ce qui nous fait étudier en 


transcendantales, au cours de l’évolution ? Mieux : avec cette certi- 
tude rationnelle qui est due au concept, nous parvenons à nous savoir 1 
immortels et créés par Dieu, notre bien ultime. Oui, c’est bien au. 
concept et à ce qui en résulte que notre connaissance doit son univer- 
salité et une pénétration que borne il est vrai la richesse transcendante 
des substantialités concrètes. Cette transcendance, ne l’oublions pas, 
tient à la fois mais sans confusion de l’une dans l’autre à l'essence qui 
spécifie l’acte d’exister et à l'existence qui actue l’essence. 

Faut-il en rester là en ce qui regarde le réalisme du concept ? Non 
pas car, formé primordialement à même les données sensitives et 
spirituelles de notre conscience psychologique, ik se ressent de cette 
origine concrète. Tout spontanément s’opère cette référence vécue, que 
l’on peut rendre réfléchie, du concept expressif des objets matériels 
aux données des sens (la conversio ad phantasmata et la resolutio in 
sensibilia de saint Thomas), du concept expressif des réalités spirituelles 
d’ordre humain aux données spirituelles de la conscience. Vécue 
spontanément par l'esprit, puis réfléchie, cette double référence réaliste 
de nos concepts fondamentaux, au sujet humain conscient de ses 
actes sensitifs ou spirituels et aux déterminants objectifs, suscite très 
normalement nos jugements d'existence et rend raison des jugements 
prédicatifs dont le sujet est un singulier concret soit matériel soit 
spirituel humain. Ayant publié là-dessus un travail relatif à saint 
Thomas, nous y renvoyons ainsi qu’à l’article du R. P. Wébert sur la 
« Reflexio » dans la Psychologie ? du Doctor communis. Savamment 
rassemblés et commentés, les textes l’ont amené à la conclusion 
.suivante : 
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« Le regard dévié de l'intelligence sur le schème concret est une opération 
originale qui permet une certaine connaissance du singulier ?, » 


Un jugement d’existence qui porte, non certes sur son exister subs- 
tantiel tel que Dieu le voit et le crée mais seulement sur ce qui s'en 
manifeste à travers son agir accidentel 8, est par là même rendu possible 
et tout normal. Un jugement prédicatif, par lequel nous affirmons ou 
nions un attribut universel d’un sujet singulier, est pareillement rendu 
intelligible par le fait que celui qui affirme ou nie connaît par son 

4. Saint Thomas et notre connaïssance de l'esprit humain, Archives de Philosophie 
VI, TA réédition de 1932, p. 18-50 et p. 51-114; P. WÉéBEerT, Mélanges Mau donne C 
p. 285-325 ; cf. Archives de philosophie, VIII, IV, p. 267. LA 

2. WÉBERT, ibid., p. 324. 

3. Vocabulaire, de la philosophie, au mot Accidentel, sens A. 
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intelligence V'universel et le singulier : Pierre a un corps mortel mais une 


» âme immortelle ; Pierre, Paul, Jean... sont des hommes. Or, 


… pour juger intellectuellement de celui-ci ou celui-là qu’il est un homme, 


» j] faut, semble-t-il, que l'intelligence ait déjà saisi d’une certaine manière 


ces individus 1, 


Pour clore ce premier point relatif à la portée réaliste de notre 
- connaissance conceptuelle considérons, dans leur universalité abs- 


- traite, ceux de nos concepts qui sont primordiaux c’est-à-dire formés 


, d’après notre perception intelligente des singuliers matériels ou spiri- 


b tuels humains de notre univers. Pas plus que le jugement d’existence 


“ atteint l'acte d'exister d’une essence, à même sa substantialité 
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l'essence qui spécifie un acte d'exister, à même ce fond individuel de 
valeur que Dieu voit et fait passer du possible à existant. Ici et là, 
_une abstraction empêche notre connaissance d’être intuitive au sens 
- radical du mot, le concept bien formé n’en garde pas moins une absolue 
vérité cognitive. Dans tous les êtres se trouve quelque chose de positif 
par quoi ils sont êtres, c’est-à-dire uns, vrais, bons et beaux ; quelque 
chose de positif par quoi ils sont substances et causes. Dans tous les 
êtres d’un même degré métaphysique se laisse voir quelque chose de 
positif par quoi ils appartiennent à ce degré : matérialité, vie, sensibilité, 
intellectualité rationnelle. Ce quelque chose de positif saisi, tôt ou 
tard, comme véritablement essentiel, c’est-à-dire absolu et nécessaire, 
ne peut être que d’application universelle : transcendantale, générique 
ou spécifique. Parce qu’il ne fait que traduire une intuition de l’intel- 
lect, le jugement... conceptuel... bénéficie, non point seulement d’une 
vérité approximative, mais d’une absolue vérité. 
Précisons avec soin tout ce processus mental. 
Le problème se pose sur le plan métaphysique. I] est en elet incontestable, 
et je pense incontesté, qu'aucune de nos attributions conceptuelles n’est uni- 
. voque sur le plan physique. Le contraire supposerait l’existence de catégories 
d’ «être identiques parfaitement intelligibles par concepts. Double impos- 
sibilité. Maintenons donc la question sur son terrain : les concepts... sont- 
ils métaphysiquement univoques ou analogues ! Il faut distinguer. Ap- 
pliqués à des êtres qui ne participent à aucune espèce commune, nl à aucun 
genre commun, ils ne peuvent êtres qu’analogues. Tel le concept d’être 
affirmé de l’Être et des êtres. Cette affirmation n’en possède pas moins une 
valeur absolue, l’Être étant certainement postulé par les êtres. Appliqués 
aux êtres d’une même espèce métaphysique, par exemple aux individus 
humains, nos concepts issus d’une intuition intellectuelle sont métaphysi- 
quement univoques. Car les différences individuelles respectent toutes lidéal 
spécifique, ici l'idéal humain. S'agit-il enfin de concepts attribués aux indi- 
vidus d'espèces diverses et de même genre, par exemple du concept d’ani- 
malité affirmé des hommes et des bêtes, du concept de vie végétative 
affirmé des hommes, des bêtes et des plantes ? Les « différences spécifiques », 
entendues au sens technique respectant l’idée générique, nous dirons 
encore que ces concepts sont univoques. Leur valeur de connaissance est 


concrète telle que Dieu la voit et la crée, le concept ne représente 
& 
À 


1. Wésenr, ibid., p. 307. 
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néanmoins inférieure à celle des précédents » (Archives de Philosophie, 


p. 48-49.) | ee 


Soit dit pour ceux de nos concepts qui s’engendrent à partir d’une 


perception intellectuelle des sujets concrets humains ou intra-humains. 
Ces concepts primordiaux et fondamentaux permettent seuls de con-. 


naître par voie d’univocité ou simplement d’analogie. Mais il n’en va N 
pas de même de ces concepts-mimes par lesquels on s’évertue à 


« intellectualiser les divisions de la Systématique animale et végétale ». 


Ils ne donnent pas naissance à des jugements ayant valeur absolue. 
en ce qui regarde ces divisions. Il faut en dire autant des ébauches 
. conceptuelles par lesquelles on tenterait de philosopher sur les espèces 


physiques ou chimiques. 


«Cest pour cela que la partie la plus précaire de la Cosmologie et de 
Biologie métaphysique est celle qui prétend prononcer sur la valeur d’être 
des lois et des théories scientifiques. Elle n’est, en vérité, qu’un succédané 


de la véritable philosophie. Quand à exprimer tel quel fût-ce un seul élément 


intelligible des individualités concrètes, aucun concept abstrait et universel 
n’y est apte ; c’est qu'ici, comme en ce qui concerne les divisions de la Sys- 
tématique, manque l'intuition intellectuelle. Cette intuition impliquerait 
à notre bénéfice l’intellection expérimentale de ce qui en nous et dans les 
êtres constitue le principe radical d’individuation. » (Archives de Phil., ibid. 
p. 49). 

Notons-le donc pour conclure cette discussion, s’il ne peut pénétrer 
à fond les essences existantes, par concepts et jugements prédicatifs, 
ni saisir, par jugement d'existence, la substance même des actes 
d'exister, l’homo viator demeure conceptuellement doué pour rap- 
porter aux sujets concrets de son expérience les valeurs essen- 
tielles qu’il vise et se représente, pour tirer de ces concepts des 
jugements absolument vrais relatifs à ces sujets voire des raisonne- 
ments et des systèmes intellectuels qui participent de cette vérité 
absolue, l’étendent et l’explicitent de mieux en mieux. Que cette 
«adaequatio intellectus cum re » résulte du mouv ement spirituel de tout 
l'être connaissant répondant à l’action spécifian te intégrale des objets 
connus, qu’elle constitue une vie de l’esprit toujours susceptible de 
progrès intellectuels, qu’elle requière à cet effet un effort soutenu 
d'adaptation au réel, c’est l’évidence même. Faute de quoi se substi- 
buerait au dynamisme vaillant de la pensée au travail et engagée 
l'inertie paresseuse de formules sans valeur réelle. Faute de quoi 
lPimmuabilité vivante du vraï connu par un esprit tendu vers Celui qui 
est la Vérité, ferait tristement place à l’immobilisme mort de mots vidés 
de leur contenu originel et juxtaposés comme des cadavres. Un 
langage composé de ces mots-squelettes prendrait, dans l’ordre 
essentiel comme dans l’ordre existentiel, une figure de néant. 

En s’efforçant, par thèse personnelle et interprétation de quelques 
grandes philosophies, d’établir l’irréalisme de notre pensée concep- 


tuelle, M. Gilson nous paraît avoir travaillé à l’encontre du grand - 


dessein de l’Étre et l'essence, qui est de faire valoir, avec la primauté 
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d » l’esse par rapport à l'essence, le réalisme profond de nos jugements 

| d’existence. Mais il reste que méritaient d’être jetés à bas de leur 

_piédestal certains idéalismes ou immanentismes modernes qui ont 

. vraiment sous-estimé l’existence concrète et négligé le jugement d’exis- ee 
» tence. Il reste que, grâce à l’Être et l'essence, les thomistes eux-mêmes 
 eten général les scolastiques rendus plus attentifs au réel seront amenés 

. ou comme incités à étudier de plus près, outre cet acte primordial par ue - 

lequel l’intellect de l’homo viator rapporte ses concepts originels aux 
> sujets concrets de son expérience, ce jugement irréductible d’exis- | 
} tence auquel M. Gilson consacre une étude logique et linguistique de 510 
_ grande classe. Enfin, si un disciple de saint Thomas aussi compétent Le, EN 
» et ardent que l’est M. Gilson ose écrire, non seulement que « la phéno- 
_ ménologie moderne n’a pas la métaphysique qui peut seule la fonder » 
mais aussi que « la vraie métaphysique de l’être n’a jamais eu la phéno- 
ménologie à laquelle elle avait droit » (ibid, p. 20), la constatation est 
de taille et ne manquera pas d’être stimulante. | 

Il nous faut encore, pour compléter notre étude à la fois critique et 
positive de l’Étre et l'essence, effectuer une mise au point relative à la 
primauté de l’existence par rapport à l’essence. Un franc examen 
permettra de limiter assez cette thèse pour répondre aux exigences de 
la raison. Nous verrons en effet que si l’essence a besoin d’être ontolo- 5% 
giquement fécondée par son exister créé, d'autre part, la nécessité 
qui lui est propre et que fonde L’être nécessaire valorise la contingence 
de cet exister. ‘ 
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Rendant compte de L' Être et l'essence, Émile Bréhier écrit d’une 
plume incisive : 
M. Gilson a dit souvent que saint Thomas était le premier des philo- 


| sophes modernes : s’il faut en juger d’après le problème soulevé dans ce 
livre, c’est, en tout cas, un philosophe sans postérité (Revue philosophique, 
1948, p. 346). 


Rien de plus évident. Sans doute Thomas théoricien essentialiste et 
rationnel de la substance aristotélicienne est-il, au contraire, un philo- 
e sophe dont la postérité, bien vite imposante, n’a fait que s’accroître 

par la suite. Tout en évitant de priver les étudiants catholiques 
d’autres inspirateurs éprouvés, Pie XI a sanctionné une pratique en 
déclarant saint Thomas « Guide des Études ». Mais il est parfaitement 
vrai de dire que, comme tenant du primat de l’existence, il n’eut pas 
de postérité jusqu'au jour où M. Gilson voulut voir dans ce primat 
«le sens ultime de son œuvre ». Vrai, d’ailleurs que Thomas n’a pas 
fait de ce principe « la cheville ouvrière d’une métaphysique de l’être 
et des causes complètement développée » (p. 321). Quoi qu’il en soit 
du grand nombre de ses commentateurs par rapport au si petit nombre 
de ses imitateurs, il importe d'apprendre de M. Gilson comment il 
convient maintenant d’imiter saint Thomas. 
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«La seule manière de le suivre vraiment serait de jun ne œuvr 
telle que lui-même la ferait aujourd’hui à partir des mêmes principes € 


d’aller plus loin que lui dans le même sens et sur la même voie qu'il a jadis 


ouverte » (p. 322), 


Par-dessus tout, le bon thomiste devra poser « l’existence à la racine 
même de l'être » et y primant l’essence (p. 323-324). Dès lors, Dieu 


sera conçu comme Exister plutôt que comme Être. Comme Acte aussi. 


… « d’une infinité d’essences finies et puissance toujours libre d’en multi- 
plier à son gré les existences. C’est pourquoi tout être réel est, dans son 


intimité la plus secrète et la plus profonde, une délégation de la fécondité  … 


créatrice suprême à laquelle il doit, à la fois et inséparablement, d’être et 
d’être ce qu'il est. Ici, la métaphysique des causes et celle de l’être coïn- 
cident, car chaque être se comporte à son tour comme un acte d’existence 
et, dans les limites de son essence, il coopère comme cause à la fécondité de 
l'univers au sein duquel il se trouve lui-même situé » (p. 324). 

« Une liberté suprême préside » à la naissance « du monde issu d’une telle 
cause. et jusqu’au choix des essences dont il tient sa structure intelligible » 
(p. 324-325). 

« Tout être existe grâce à la fécondation d’une essence par un acte d’exis- 
ter » (p. 325). es 

«L’exister de chaque être lui est plus intime que son intelligibilité mais 
tout se passe comme si chaque acte d'exister requérait nécessairement 
cette détermination complémentaire, l'essence intelligible qu’il actualise 
dans la synthèse dont jaillit l'être... 

L'intelligibilité se présente... comme la limite même de l’exister fini. Que 


l’on supprime cette limite par la pensée, on ne pourra poser qu’un acte pur . 


d’exister et qui sera l’Exister lui-même ; que l’on accepte au contraire les 
êtres tels qu'ils nous sont donnés, on les verra se hiérarchiser selon leur proxi- 
mité plus ou moins immédiate à l’Exister pur, chaque genre se distinguant 
des autres par l’aire plus ou moins ample de ce qu’il est, c’est-à-dire de son 
essence même. Pour les seuls êtres qui nous soient connus, cette hiérarchie 
ontologique est manifeste. ; 
Un univers ainsi conçu relèverait assurément d’une métaphysique de 
l'être. L’Exister dont il tient l’être et d’être ce qu'il est, s’est pour ainsi 
dire communiqué à lui, car bien qu'il ne le soit pas, 1l en participe. Né d’une 
création, cet univers garde empreinte au plus intime de lui-même l'énergie 
novatrice dont il tire son origine, et non seulement il la garde, mais à sa 
manière, il la continue. L’existence n’est pas une maladie de l'essence, elle 
en est au contraire la vie... Au terme de toute ontologie de l'existence on 
rencontre une phénoménologie qui s’éclaire de ses principes, mais aussi la 
complète, car la phénoménologie commence au point précis où la pensée 
s’efforce de saisir l’exister dans sa fonction propre de cause de l’être, c’est-à- 
dire dans son activité vitale et toujours inventive. C’est sans doute une 
erreur grave que de vouloir constituer une phénoménologie qui serait en 
quelque sorte elle-même sa propre métaphysique. Coupée de l’essence qu’elle 
actualise dans le temps, existence reste en une ignorance fatale de son ori- 
gine et de sa nature la plus intime. Elle est littéralement dénuée de sens. 
Il n’est donc pas surprenant qu’elle ne s’en découvre aucun, et c’est pourquoi 
le terme vers lequel elle se dirige peut être prédit avec certitude, une morale 
du désespoir ou de la résignation et un nihilisme ontologique compensé 
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par l'arbitraire pur dans la création des valeurs. Si l’on renie l’être, où E 
peut-on se réfugier ailleurs que dans le néant ?»(p. 326-328). 18 
Au fond, comme en témoignent nos extraits, c’est bien une manière 
| nouvelle de philosopher qu'inaugure et préconise M. Gilson dans lÊtre 
| et l’essence. Il esquisse d’abord une ontologie fondée sur le primat de 
* l'existence par rapport à l’essence : de l’exister, révélé à tous mais 
spécialement au chasseur de concret, par le jugement d’existence ; 
«par rapport à l'essence », objet du savoir conceptuel. Une « métaon- 
» tologie » (théologie naturelle ou théodicée) s’ensuit, dont M. Gilson livre 
des raccourcis prestigieux. Puis, reconnaissant la valeur psychologique 
… des analyses existentielles d’un Kierkegaard et deses meilleurs disciples ; 
il y voit un complément nécessaire mais qui doit se développer à la RC: 
lumière des principes de l’ontologie et de la métaontologie ou théologie EL 
naturelle de l'être. Car « la phénoménologie commence au point précis 
où la pensée s’efforce de saisir l’exister dans sa fonction propre de 
cause de l’être, c’est-à-dire dans son activité vitale et toujours inven- 


+ 
« 


où va 


A 


“ tive » (p. 326). Plus encore, peut-être, que grand historien, M. Gilson 

se révèle done métaphysicien de premier ordre puisqu'il amorce, comme ‘ 
4 Bergson mais autrement que lui parce qu’il part d’une ontologie, une 5 
Z manière inédite qu’il croit suggérée par saint Thomas de conduire la 

£ pensée philosophique. | 

4 « Elle serait, conclut-il en termes qui évoquent sans coïncider avec eux 

4 ceux du philosophe des Deux Sources (pp. 281 suiv.) ou de la Pensée et le 

=  Mouvant (second essai introductif), l'œuvre commune de générations 8e 

relayant les unes les autres, dans un effort incessamment repris pour cerner 

> de plus près le mystère de l'existence, à l’aide de concepts dont on sait qu'il 


les transcendera toujours » (p. 328). 
3 Qui done, aimant une pensée mise au service d’une recherche du 
concret toujours meilleure, ne sentirait pas monter en son Cœur un 
respectueux élan vers l’homme de grand travail qui à consacré sa vie 
à la cause philosophique. Je l'ai, pour ma part, suivi depuis quelque 
ñ trente ans à travers SOn Œuvre, toute de qualité rare. L’ Etre et l’essence 
st un sommet qui sera Sans doute le point de départ de nouvelles 
ascensions. Il les appelle. Avec la franche indépendance intellectuelle - 
dont M. Gilson lui-même n’a cessé de donner l’exemple, je vais conclure 
. cette étude critique et positive d’un grand ouvrage. Des réserves ont 
été émises plus haut et un essai personnel exposé brièvement en ce 
qui concerne l’ensemble de notre pensée conceptuelle et les conditions 
du jugement d'existence ainsi-que son contenu. Celui-ci ne peut être 
la substance même des actes concrets d'exister, pas plus que de nos 
conceptions, concepts, jugements prédicatifs, raisonriements et systèmes 
£ intellectuels, le contenu ne peut être le tréfonds des essences spécifiant 
4 nos existences. Ne revenons pas sur ces points acquis, relatifs à l’épis- 
témologie. 2 A 
. Voici, en toute franchise, comment je réagis intellectuellement à 
l’ontologie et à Ja métaontologie de M. Gilson. Dans les êtres existants, 
écrit-il, il faut poser « l'existence à la racine même de l'être » (p. 233). 
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__ Oui, avec l'essence qui la spécifie, au même niveau de profon leu 


qu’elle. — Mais elle y est à un titre supérieur, puisque : « Tout êt 
existe grâce à la fécondation d’une essence par un acte d’exister 


_(p 325). — La métaphore en vaut une autre pour suggérer quelque 
chose du couple essence-existence mais justement, s’il est certain que … 


le fécondant apporte quelque bien en faisant concevoir et s’assure 


ainsi une primauté, il ne l’est pas moins que le fécondé a pour lui de 


porter et d’engendrer. Dans le cas présent, c’est en vertu de sa valeur 
propre nécessaire participée du Nécessaire divin, qu’une fois fécondée 
par son existence contingente, l’essence vaut à l’être résultant de 
l'union de tenir par un lien de nécessaire intelligibilité à l’Intelligent 
nécessaire. Prétendre percevoir ou penser une prééminence absolue 


de l’existence fécondante sur l’essence fécondée c’est certainement 


s’illusionner. Leurs apports caractéristiques diffèrent, mais l’un et 
l’autre appartiennent à l’ordre ultime de l’être et ils ne se laissent pas 
subordonner dé tout point l’un à l’autre. Ce qui est avéré c’est la pri- 
mauté du concret sur l’abstrait. Maïs, dans l’être existant, l’essence 
et l’existence sont entièrement concrètes. L’abstraction résulte de 
notre connaissance nécessairement incomplète tant de l’exister que de 
l'essence. Nous ne connaissons à fond ni l’un ni Pautre. — « L’exister 
de chaque être, écrit M. Gilson, lui est plus intime que son intelligi- 
bilité » (p. 326). — Que son intelligibilité telle que peut se l’exprimer 
notre intelligence abstractrice, soit, puisqu'elle est alors abstraite ; 
que son intelligibilité plénière telle que la connaît l'Esprit divin, non. 
Pas plus à l’essence qu’à l’existence nous ne devons attribuer un rôle 
secondaire dans la constitution de l’être. À fortiori faut-il éviter 
d'attribuer à l’essence le rôle tout négatif de pure limite de l’acte 
d’exister. — À M. Gilson écrivant : « L’intelligibilité se présente. 
comme la limite même de l’exister fini » (p. 326), répondons en distin- 
guant ainsi l’assertion : oui, à condition de reconnaître que ce rôle 
limitatif provient de son rôle spécifiant ; non, pour qui méconnaîtrait 
ce rôle positif fondamental. En d’autres termes : ce qu’est un être fini, 
«Paire plus ou moins ample » du genre auquel il appartient, son plus 
ou moins de proximité à l’Etre, voilà qui tient à la contribution 
spécifiante de l’essence, au plus ou moins de richesse de cette valeur 
fécondée, mais non à une pure passivité limitatrice. 

C’est tout ensemble par leur essence et leur existence que les êtres, 
en participant de l’Etre, l’imitent chacun à sa manière. Il Est Ce qu'il 


Est, les êtres ont ce qu’ils sont. — « L’existence n’est pas une maladie 
de l'essence » (p. 327), écrit à bon droit M. Gilson ; «elle en est au 
contraire la vie », poursuit-il. — Mais, comme la métaphore de la 


fécondation, celle de principe vivifiant ne convient qu’à la condition 
d RÉLADUEL au principe vivifié sa propre valeur de vie. Ici, de reconnaître 
que l'essence existentialisée fournit au tout concret une valeur origi- 
nale d’être irréductible à son acte existentiel. Valeur dont l’infériorité 
relative n’est ni prouvée ni pensable. : 

Au delà de l'essence abstraite il y a l'essence concrète comme au delà 
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- de l'existence, objet de nos jugements d’existence, il y a cet ultime 
| fond réel de l’acte d’exister. Mais, au delà ou au-dessus de l’essence 
| réelle co-principe ontologique de chaque être, il n’est possible et néces- 
| saire de penser que cette Plénitude divine d'intelligence et de vouloir 
dont elle participe nécessairement. Et, au delà ou au-dessus de l’exis- 
tence réelle co-principe ontologique de chaque être, nous ne pouvons 
et devons penser que cet Exister divin dont elle participe à titre contin- 
* gent puisqu'il la crée librement. Lorsqu'il formule en ces termes la 
+ pensée-clef de son système : | 

_ «c’est une seule et même chose, pour un être fini, de participer à 
… l'existence et d’avoir en Dieu son idée, car il n’a en lui son idée que parce 

qu'il reçoit de lui l'existence » (p. 305). 

M. Gilson réduit à son existence effective la possibilité de l’être fini. 
k_ Ce qui revient, Dieu créant parce qu’il choisit de créer plutôt que de ne 
pas créer par un dessein pleinement libre, à fonder cette possibilité 
même sur ce très libre Dessein et non sur l’absolue nécessité de l’Être- 
Archétype. En faut-il davantage pour ruiner, avec la nécessité des 
valeurs essentielles ou des essences qui spécifient les êtres en spécifiant 
leur exister, la métaphysique rationnelle elle-même ? À vrai dire, si 
V’être fini n’a en Dieu « son idée que parce qu’il reçoit de lui l’existence », 
il n’y a plus rien de nécessaire en cette idée mais tout y est contingent, 
susceptible d’être ou de n’être pas, comme en l’acte d'exister. Dès lors, 
réduits à n'être que contingence, les êtres cessent d’obéir à des lois, 
de donner prise à l'intelligence rationnelle. Cet « absurdisme » ou 
ce « libertisme » n’est que la conséquence extrême non pleinement 
consciente ou même encore tout à fait inconsciente du système qui fait 
entièrement dépendre cet ensemble de valeurs qu’est l’essence d’un acte 
d'exister tout contingent puisqu'il est pleinement dépendant d’un 
Dessein divin d’entier libre choix. 

Est-il besoin de noter en terminant qu’un pareil sommet d’ontologie 
et de métaontologie est totalement opposé à la doctrine de saint 
Thomas d'Aquin ? L’exemplarisme de cette doctrine est connu. Il 
a coutume de l’exposer sous le titre général «De ideis ». Ainsi 
fait-il en huit articles assez amples dans la Question [II du De Veritate, 
” s'inspirant principalement de saint Augustin et de Denys. 

Les «idées » d’après lesquelles Dieu crée les êtres sont au dedans de 
Lui : «in mente dipina » (ibid., 1) ; «in Deo.. prout.…. intelligit respectum 
rerum ad essentiam suam » (II, ad 8). Outre les « idées » des êtres exis- 
tants, vivent en Dieu les « idées » des êtres qu’il peut créer mais qu’il ne 
crée pas : objets de sa science spéeulative (III, corps de l’article, ad 1, 
tout l’article VI, avec ce texte : « quamvis quod nec fuit nec est nec erit, 
non habeat esse determinatum 1n se, est iamen determinate in Dei cogni- 
tione », ad 1). Alors qu’il appelle « science de vision » la science divine 
des existants, saint Thomas nomme science de simple intelligence » 
celle des purs possibles, «non entium » (Summa theologica, KP, XIV, 9 : 
«perum est enim ea esse in potentia et sic sctuntur @ Deo », ad I). Pour ; 
ce qui est du Vouloir divin, il est efficient et libre à l’endroit des exis- 
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tants (ibid, I*, XIX, 2, 3, 4, 10), de simple et nécessaire.complaisa 
en ce qui regarde les possibles : É F2 
« Ad tertium dicendum, quod quamvwis Deus nunquam voluerit producere 
hujusmodi res in esse quarum ideas habet ; tamen vult se posse eas producere, 
et se habere scientiam eas producendi. » (De Veritate, IT, VI, ad 3.) ne: 


Ces textes pris entre cent autres de même sens suffisent à montrer. 
comment, soit en matière d’ontologie soit en matière de théologie 
naturelle, saint Thomas respecte les valeurs d’essence et de rationalité. 
Bien comprise, sa théorie du concept et de la « Reflexio » fonde celle | 
du jugement prédicatif et du jugement d’existence, rend intelligible 
sa doctrine de la vérité (Archives de Philosophie, HI, 2, p.1-54),ou vrant 
ainsi une voie philosophique vers l'être et vers Dieu. S’il accorde à l’esse 
ou à l’acte d'exister une primauté par rapport à l'essence, il ne mécon - 
naît ni ne compromet pour autant la valeur propre de l’essence et du 
rationnel. Et il sait que cette valeur est fondée en Dieu nécessaire 
Archétype. S'il a trop omis, comme tant d’autres métaphysiciens, « 
d'exploiter en psychologue avide d’enrichir sa pensée philosophique 
les données du singulier, de l’art et de l’histoire, au moins a-t-il élaboré 
une philosophie rationnelle assez proche et assez soucieuse des faits 
vécus pour que puissent s’y articuler les découvertes existentielles de 
Kierkegaard et de ses fils spirituels. Elle s’y prêtera d’autant mieux 
qu’on prétendra moins les en tirer comme d’un fond universellement 
riche et que l’on se gardera de compromettre en l’interprétant les 
valeurs nécessaires de la raison. 

Il nous plaît de conclure cette étude historique et critique d’un 
ouvrage exceptionnellement remarquable et riche, en empruntant à . 
M. Gilson les lignes que voici : | 


Il ne s’agit pas ici de renoncer aux essences qui sont comme la matière 
même dont est faite la philosophie, mais, au contraire, de les poser devant 
soi comme objets d’une enquête toujours ouverte, au lieu de partir d’elles 
pour en déduire ce qui, si elles étaient tout et rien que ce que nous en pensons, 
devrait nécessairement exister, C’est qu'un univers d’essences pures est 
prévisible, au lieu qu’un univers d’actes d’exister défie toujours la prévision, 
dans une mesure égale à sa fécondité existentielle. L’héroïque courage avec 
lequel l’existentialisme contemporain ouvre en toutes directions des voies 
non encore tentées dans l'exploration de la conscience peut ici servir 
d'exemple, mais il n’est pas interdit de souhaiter que ces enquêtes si 
fécondes..., rejoignant le pathétique de l'expérience humaine à sa source, 
elles remontent franchement jusqu’à la seule ontologie qui puisse conférer 
son sens vrai aux conclusions de leurs enquêtes : celle qui révèle au philo- 
sophe le pathétique plus profond encore que recèle l'existence du moindre 
des êtres, lorsqu'il confesse sa dépendance à l’égard du Suprême Exister. 
(Gallimard, éditeur de l’Existence, 1945, p. 86-87.) 


Convient-il de marquer une fois encore comment se situe, par 
rapport à celle de M. Gilson, une pensée qui fait droit à la nécessité 
rationnelle des valeurs essentielles comme à la contingence vécue de 
l’exister fécondant leur germe d’être ? Ce n’est pas l’univers des 
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ncrets, ni par leur seule essence ni par leur seul exister, mais par 
r synthèse ontologiquement constitutive d’essence et d'existence. 
«seule ontologie qui puisse conférer son sens vrai aux conclusions » 
enquêtes de l’existentialisme contemporain ne saurait être ni celle 
le la seule essence ni celle du simple exister : c’est celle de l’être inté- 
oral. Plutôt que comme Essence suprême ou suprême Exister, c’est 
_ comme, Être suprême que nous concevons et aimons Celui qui rend 
_ si puisamment pathétique le besoin de notre être intime en qui l’univers 
_ prendsonsens. | 
1 EEE - B. RomEYER. 
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Philosophie religieuse 


_ J. Levie, Sous les yeux de l’incroyant, 22 édition du volume paru en 1944. 


In-8 de 302 p. L’Édition Universelle, Bruxelles, 1946. 


_ Müri lentement, l'ouvrage du R. P. Levie, Sous les yeux de l'Incroyant a 
obtenu un succès mérité. Les thèmes qui le constituent, Sincérité intellec- 
iuelle et soumission de foi, puis Pensée incroyante et Pensée chrétienne, enfin 
Vérités divines et Étroitesses humaines, ont d’abord paru sous forme d’études 
particulières. Ils tendent efficacement à inspirer au catholique de se sentir 
«un peu plus heureux dans sa foi, un peu plus soucieux de rester en tout con- 
séquent avec elle, un peu plus charitable envers ceux qui ne croient pas ». 
L’ «incroyant qui le lira entreverra un peu, espère à bon droit l’auteur, la 
profondeur, l'unité et la logique interne d’une foi qu'il n’aperçoit que du 
dehors et qui ne se comprend que du dedans » (p. 8). D’où peut surgir 
en lui le désir de «ce qu’il ne comprend pas encore » (p. 8).. 

Cet excellent livre mérite qu’on le lise et qu’on le relise, voire qu’on le 
médite, chapitre après chapitre ou même comme on fait de l’Imutation en 
choisissant tel ou tel chapitre au gré du besoin présent. Non moins qu'aux 
raisons objectives de croire, le R. P. Levie s'intéresse au sujet en quête de 
la foi. S'il faut bien penser pour croire, croire vaut au croyant de penser 
mieux. « /ntellige, ut credas, verbum meum ; crede, ut intelligas, verbum Der», 
aimait à dire saint Augustin. Il y a une solidarité nécessaire, une entr’aide 

uissante de la raison philosophique et de la raison chrétienne. Il nous 
suffit de l'avoir noté, de l'avoir médité à nouveau, d’en avoir senti plus 
profondément en lisant Sous les yeux de l’Incroyant tout le bien-fondé, 
pour que ce point fondamental nous paraisse en effet devoir intéresser, 
remuer, aider l’ineroyant ainsi que le croyant. Le témoignage très averti et 
très approfondi rendu ici par le P. J. Levie concerne aussi la philosophie 
et les philosophes. B. ROMEYER. 


Michele-F. Scracca, L'existence de Dieu, préface de L. LAVELLE, trad. de 
R. Jouiver, Paris, Aubier, 1951, in-8° de 220 p. 


Cet ouvrage important est la traduction de trois articles parus dans le 
Giornale di Metafisica et réimprimés, avec additions et corrections, sous le 
titre : Filosofia e Metafisica. L'auteur y développe une preuve de l'existence 
de Dieu de caractère typiquement augustinien : la preuve par la vérité 
(que complète la preuve par la vie morale et le désir de la béatitude). La 
démonstration se présente ici comme la récupération, au moyen de la raison, 
d’une vérité déjà présente à l'intelligence. Celle-ci, en effet, saisit en elle- 
même la vérité qui sert de norme à ses jugements ; or, cette vérité n’est 

as son œuvre, elle est un donné ; elle n’est pas Dieu non plus (M. Sciacca 
se défend de tout ontologisme), mais elle rend Dieu présent, comme la Source 
de la vérité. Il s’ensuit que toute affirmation certaine est au fond une afir- 
mation de Dieu. Dès lors, la démonstration de l'existence de Dieu devient 


moins l’application d’un principe rationnel aux choses contingentes, qu’une 


118 DUT CL ARCHIVES DE PHILOSOPHIE 0 A RE 


k à e É d'a A ET 
réflexion sur la vérité même de ce principe pour parvenir ainsi au Principe de 
toute vérité On conçoit, dans ces conditions, que l’argument ‘cosmolo- 
gique ne joue, chez M. Sciacca, qu’un rôle secondaire ; par contre, l'argument 
ontologique est revalorisé, l’idée de Dieu étant, selon M. Sciacca, la vérité 
elle-même présente constitutivement à l'esprit. : é | 

L'ouvrage de M. Sciacca témoigne d’une grande pénétration philoso- 
phique, d’un souci très vif et combien louable, à la fois de donner une démons- 
tration de l’existence de Dieu adaptée à la situation historique de la pensée 
contemporaine, et de s’assurer pour cette démonstration le point de départ. 
le plus riche : l’homme concret (non pas la pensée, mais l’homme pensant, 
non pas la vérité abstraite, mais la vérité présente à l’esprit). Ajoutons que, … 
fidèle à saint Augustin — et à M. Blondel — il entend bien utiliser pour la 
recherche de Dieu toutes les ressources de l’homme, sans mutiler, par souci 
de méthode, les richesses de l’expérience intégrale. 

Quelques points cependant seraient à discuter. Quelle est au juste cette 
présence originelle de Dieu à l'intelligence ? Présence de l’être, présence de 
la vérité, présence du bien, soit, et que tout cela implique, objectivement, 
l'existence de Dieu, soit encore. Mais peut-on aller plus loin ? Peut-on dire 
que Dieu, comme Être personnel (et c’est de cela qu'il s’agit, M. Sciacca 
le note excellemment), soit originairement présent à l'intelligence ? et 
présent comme connu, en sorte que la démonstration ne soit que l’éclai- 
rement et le recouvrement d’une connaissance déjà possédée ? — Comment 
s’opère la remontée de la vérité en nous — vérité créée — à la vérité 
incréée ? M. Sciacca invoque le principe de causalité (p. 118). Mais, dans la 
suite, il semble attribuer à celui-ci un rôle tout différent de celui que l’on atten. 
drait : le principe servirait simplement, à titre de vérité (et au même titre que 
toute autre vérité), de point de départ de la démonstration de l’existence de 
Dieu (et non plus, si nous comprenons bien, d’instrument) (p. 124). Aussi 
M. Sciacca appelle-t-il Dieu Principe, plutôt que Cause (p. 126). Nous aimons 


“mieux, quant à nous, attribuer à la notion et au principe de causalité un 


caractère analogique. Dieu n’est pas une cause dans la série des phénomènes 
ou des causes intra-mondaines ; en ce sens, il n’est pas même la Cause 
première ; mais il est la Cause de toute causalité (et donc aussi de la vérité 
du principe de causalité), 

Ce livre, où la méditation approfondie et vécue des thèmes augustiniens 
s'allie à une connaissance exceptionnellement avertie de la pénsée contem- 
poraine, doit être lu par tous ceux qui pensent que le destin de l’homme ne 
s’achève pas dans l’aménagement d’un monde périssable. 

Joseph DE FINANCE. 


Henri Ronper, Gratia Christi, Essai d'histoire du dogme et de théologie 
dogmatique, un vol. in-8° de 396 p. Collection « Verbum Salutis », Paris, 
Beauchesne, 1948.S, p. 


. Dans ce travail, d’une. large information, le-P. Rondet, professeur au 
Scolasticat de théologie de Fourvière, s'attache à montrer comment, à 


partir des données de la révélation, s’est peu à peu élaborée la théologie 


chrétienne de la grâce. Grâce créée et grâce incréée, grâce et vertus, grâce 
habituelle et grâce actuelle, grâce élevante et grâce médicinale..., toutes 
ces notions nous sont successivement présentées au cours d’un passionnant 
exposé historique, qui nous fait assister à leur lente formation et à leur 
distinction progressive, pour le plus grand bien d’une intelligence correcte 
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_ du donné. En les replaçant dans les circonstances concrètes qui prési- 
dèrent à leur élaboration, on en saisit mieux la signification exacte. Il est 


- d’Augustin, ne peut se comprendre que si l’on tient compte de la controverse 
pélagienne, de même que la nécessité de réagir contre l’augustinisme dévoyé 
. de Baïus et de Jansénius éclaire certaines façons modernes de poser le pro- 
… blème du surnaturel. 

Un livre de ‘ce genre ne se résume pas. Notons-en seulement quelques 
» aspects : 
Tout d’abord, un optimisme généreux qui se plait à voir la grâce de Dieu 


_ largement répandue par le monde, ou plutôt le monde dans son ensemble … 


investi d’influences divines et chaque âme poursuivie jusqu'au bout par 
Pamour miséricordieux. Mais cet optimisme sait ne pas fermer les yeux à 
la réalité du péché et de ses suites redoutables. 

Ensuite, un grand sens de la Tradition dans sa continuité vivante, une 
recherche du contact direct avec les sources mais sans méconnaître le 
travail de réflexion et de conceptualisation des âges postérieurs. Le P.Rondet 
ne renie rien de l'apport de la théologie latine et saint Thomas est chez lui 
à la place d'honneur ; mais cela ne gêne en rien sa sympathie pour les belles 
doctrines des Pères grecs (reprises par Petau et Scheeben), sur l'habitation en 
nous des Personnes divines. : 

Le métaphysicien approuvera l’auteur quand il renvoie dos à dos Banez 
et Molina au nom d’une doctrine plus saine des rapports de l'éternité et 
du temps, et de la pure actualité de l'Être divin. (Ajoutons cependant que le 
P. Rondet se refuse, avec raison, à condamner en bloc l'effort de spéculation 
- déployé autour de la controverse « De Auxiliis » : « Grâce au Molinisme, dont 

toutes les idées ne sont pas pour autant sans reproches, l’Augustinisme 
s'était élargi et. on avait fini par comprendre de façon pleinement catholique 
le sens de ce texte paulinien qui embarrassait si fort Augustin : Deus pult 
hmnes homines salvos fieri » (p. 324). Toutes ces pages sont un modèle de 
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° précision, d'équilibre, de sérénité et de sens filial de l’Église. — On goûtera 


aussi l’effort pour réduire l’antagonisme grâce-liberté, en montrant que la 


Jiberté véritable est précisément l’effet de la grâce. 
T0 Enfin, on applaudira au souci évident d'intégrer dans la théologie de la 
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grâce les enrichissements de la pensée la plus moderne. Il est trop clair que 
cette pensée pose des problèmes dont il faut tenir compte et d’ailleurs 
un problème, fût-il mal posé, est toujours l’occasion d’un approfondissement. 

L'ouvrage du P. Rondet est indispensable à qui veut se faire une idée du 
développement historique de la doctrine de la grâce et apprendre par là 
à interpréter avec une fermeté nuancée les affirmations de la théologie et 
de l’enseignement communs. 

Une remarque pour finir. Le sous-titre annonce : « Essai d’histoire du 
dogme et de théologie dogmatique. » Mais le lecteur garde l'impression 
que seule la première partie du programme à été remplie, et il espère que 
ce volume sera bientôt suivi d’un autre qui nous donnera sous une forme 
synthétique l’état actuel de la pensée théologique sur ces questions essen- 
tielles. Joseph DE FINANCE. 


Salvatore SCIMÉ, S. J., Problemi dell'essere, Padova, Cedam, 1949. In-&, 
136 p. Prix : L 500. 


clair, par exemple, que la théologie occidentale de la grâce, à partir. 


réalité de l’être contingent et du devenir en même temps qu’elle sauve la 
vérité du connaître. Et par là le dualisme débouche à son tour dans un 
«monisme supérieur » (p. 109), en ce sens que l’Étre absolu est le seul être 
vrai, l'être plein et total, le reste n’étant être qu’à titre secondaire et parti- 
cipé, être tiré du néant et toujours besogneux. 

Nous admettons pleinement l’idée centrale de l'ouvrage : dans une méta- 


physique chrétienne, c’est bien la dualité Créateur-créature qui commande 


toutes les autres. Elle ne saurait sans doute être au point de départ de la 
recherche philosophique, mais, une fois reconnue, elle éclaire d’un jour nou- 
veau toutes les oppositions antérieures. — Par contre, certains exposés histo- 
riques appelleraient, çà et là, des réserves. Par exemple : « L’être (de Parmé- 
nide) doit être infini et éternel » (p. 16). Soit, mais, en fait, Parménide exclut 
expressément l’infinité. — De même, l’on relève des formules moins heu- 
reuses : « L’être contingent tend à l’anéantissement.… il a besoin de l’inter- 
vention répétée de l’Absolu pour ne pas s’évanouir dans le non-être » (p. 34). 
On s’étonnerait de voir reprise par un scolastique la vieille conception 
cartésienne de la création continuée, voire réitérée, si l’on ne préférait y 
reconnaître une simple négligence d’expression. 
Joseph DE FINANCE. 


Maria-Teresa ANTONELLI, Linee di una cultura cristiana, Libreria editrice 
Fiorentina, 1951. In-16, x11-152 p. 


Petit livre singulièrement riche et pénétrant, où sont traités avec une 
grande largeur de vues et un sens aigu de l’intériorité spirituelle et des exi- 
gences du christianisme pleinement vécu les problèmes des rapports entre 
culture et sens religieux, culture et vie spirituelle, culture et vie, christia- 
nisme et action. L’auteur a su avec bonheur, tout en évitant les exagé- 
rations gnostiques qui verraient dans la culture un moyen nécessaire de 
salut ou de perfection, et en sauvegardant la transcendance de la grâce, 
marquer le rôle normal de la culture dans la vie chrétienne, notamment 
comme moyen de faire entendre à une époque donnée le message du Christ. 


Joseph DE FINANCE. 


Jean SAINTE-FARE GaRNoT, La vie religieuse dans l’ancienne Égypte, coll. 
« Mythes et Religions », n° 22, Un vol. de 146 p., P. U. F., Paris, 1948. 


Ci 

Au terme d’un exposé lucide et richement documenté sur la psychologie 
religieuse de l’ancienne Égypte, les cultes majeurs, les immortels, le problème 
de la mort, les heurs et malheurs des religions égyptiennes, M. Jean Sainte- 
Fare Garnot conclut son livre délibérément optimiste en faisant sienne la 
tendance prédominante des égyptologues récents. Ils « insistent sur la qua- 
lité de certains dogmes, sur la noblesse de telle doctrine morale, sur la viva- 
cité du sentiment religieux dont plusieurs écrits nous apportent le témoi- 


re 


_gnage. Dans l’ordre positif, estime J. Sainte-Fare Garnot, ce sont les créa- | 
tions les plus évoluées de l'esprit humain dans son effort pour capter les 

- données du surnaturel, interpréter les messages d’en-haut, mettre en pra- 

_ tique les leçons divines qui départagent les religions du monde. Sous ce 

| rapport, le pays des Pharaons, qui nous a transmis la théologie memphite . 

et le papyrus InsiNcer mérite une place de choix dans l’histoire de l’huma- 

” nité » (p. 134). P. D'AUREC. 


Michele Federico Scracca, La Chiesa e la Civiltà moderna, un vol. in-8° de 
165 p. Collection « Problemi e opinion », Brescia, Morcelliana, 1948 «#04 
Prix : L. 350. É 
Les essais qui composent le nouvel ouvrage de M. Sciacca ont tous, à 

une exception près, paru déjà dans diverses revues. Leur thème commun est j ER 

ce problème, véritablement capital : y at-il, entre le christianisme, plus 7 

spécialement le christianisme catholique, et la civilisation contemporaine, | a 

- possibilité d’accord ? ES 

Ilest clair que si l’on définit la civilisation moderne comme un anti- 

christianisme, la réponse ne peut être que négative. Impossible à l'Église 

de se renier. Impossible également d'exiger de nos contemporains qu'ils 
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de l’homme-dieu. La civilisation moderne n’est pas un néopaganisme, car 
le paganisme est seulement achrétien ou préchrétien : elle est bel et bien 
- un antichristianisme. Seulement elle ne s’épuise pas dans cet aspect négatif. 
L'âme moderne s’est approfondie, des exigences nouvelles se sont fait jour 
(exigences de liberté, d’intériorité, reconnaissance de la valeur du concret, 
sens de l’histoire, ete.). Ces exigences, les doctrines modernes prétendent 
vainement y répondre : en réalité, elles ne peuvent trouver que dans le 
f catholicisme leur équilibre et leur satisfaction. Ce que le catholicisme 
…_ repousse de la civilisation moderne, c’est ce qu’elle a d’exclusif, de négatif : 
| au fond, ce qu’elle a d’anti-civilisation. Les faits, du reste, ne montrent que 
| trop où va l’homme, affranchi de la foi : médiocrité intellectuelle, perte du 
: sens métaphysique, anéantissement de la personnalité et des valeurs spiri- 
tuelles dans l’impersonnalité objective de la machine sociale, primat, sur 
la recherche désintéressée du vrai, d’une technique toute tendue vers lutile 
et dont la plus belle réussite est la découverte de moyens toujours plus 
puissants de destruction. La critique de M. Sciacca évoque, par moments, 
les pages les plus brûlantes de-Bernanos. 

Le chrétien ne peut pas ignorer les besoins du monde où il vit et auxquels 
il peut seul apporter le vrai remède, Et il faut qu'il les connaisse du dedans, 
D: qu'il les « vive ». Trahison que de s’enfermer dans un conservatisme COm- 
4 mode et paresseux. Le drame de notre époque, c’est précisément cette 
ignorance mutuelle du monde catholique et du monde moderne. La pensée 
chrétienne n’est plus, comme au moyen âge, le ferment de l'humanité. Elle 
a perdu son élan créateur ; elle se borne trop à répéter des formules. Il faut 
sans doute que le monde moderne se dépouille de ses préjugés anticatho- 
liques. Mais il faut aussi que le monde catholique sache assumer et réinter- 


+ remontent le cours des siècles et renoncent aux conquêtes accomplies depuis 
= Ja Renaissance. Mais l’opposition entre christianisme et civilisation moderne 
3 est-elle si absolue ? 

“4 Certes, M. Sciacca ne se fait aucune illusion sur le monde d’aujourd’hui, 
4 où la raison, après s’être émancipée de la foi, s’est tournée contre elle et a 
> fini par prétendre la supplanter, substituant à l’idée du Dieu-homme celle 
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préter, en leur donnant leur signification véritable, les idé à du mond & 
contemporain. Cela implique le rejet des «archaïsmes culturels » qui ne 


tiennent pas au message du Christ, et le refus de lier la pensée chrétienne 


à un système quelconque. Seule, cette «liberté dans l’orthodoxie », rendra 


au catholicisme son esprit d'invention. L'époque présente réclame des 
chrétiens à la foi vivante et « incarnée », qui ne craignent pas, par la pureté 


et | «incandescence » de leur christianisme, d'apporter à leur monde de 


nécessaires et bienfaisants scandales. À ce prix seulement, ils seront les 
artisans de la seule révolution authentique ; à ce prix seulement, ils 
rempliront le vide creusé dans l’âme contemporaine et que d’autres, à leur 
défaut, s’apprêtent à remplir. 

On ne peut qu’applaudir à ces déclarations courageuses. Notons d’ailleurs 
que M. Sciacca n’est pas de ceux qui mettraient volontiers la Scolastique au 
musée. Il reconnaît la valeur durable d’un thomisme axé sur saint Augustin 
plutôt que sur Aristote (p. 146). Il sait aussi (p. 61), que ces remarques 
sur la stagnation de la pensée catholique, s’appliquent inégalement des deux 
côtés des Alpes. Nous assistons en effet chez nous à un essor théologique 
qu'il serait inexact de taxer de timidité. 

L'ouvrage se termine par deux appendices. Le premier résume en quelque 
sorte le livre du même auteur précédemment analysé ici : «Il problema di 
Dio e della religione nella filosofia attuale. » Le second étudie plus spéciale- 
lement la position de la philosophie moderne devant le christianisme. Les 


deux courants — pessimiste et optimiste — qui se partagent la pensée 


moderne, sont rattachés d’une manière intéressante, aux deux aspects que 
prend le christianisme selon que l’on fixe avant tout le Christ crucifié ou 
le Christ triomphant. Seule une philosophie intégralement chrétienne est 
capable de surmonter l’antinomie. M. Sciacca en voit l'expression la mieux 
réussie dans la philosophie de M. Blondel. Joseph DE FINANCE. 


Lucien Roy, S. J., Lumière et Sagesse, La Grâce mystique dans la Théologie de 
saint Thomas d'Aquin, un vol. grand in-8° de 300 p., « Studia Collegii 
Maximi Immaculatae Conceptionis », L’Immaculée Conception, Montréal, 
1948. Prix : s 3.00. 


L'important ouvrage de P. Roy a pour objet de retrouver la pensée 
intime de saint Thomas sur la grâce mystique, de mettre en lumière le « sub- 
conscient intellectuel » qui présida à l'élaboration de sa doctrine, d’inter- 
préter son langage par sa « mentalité ». 

Successivement sont étudiées, au cours d’une enquête minutieuse et 
abondamment documentée, la notion de Contemplation, la théorie des Dons 
du Saint-Esprit et enfin l’idée de l’Tlumination mystique. — Au sujet de la 
contemplation (surnaturelle), l’auteur insiste justement sur le caractère de 
connaissance expérimentale et amoureuse que lui reconnaît saint Thomas. 
Selon le P. Roy, l’amour n’est pas à concevoir comme un prolongement 
obscur du connaître : parfaitement translucide à l'intelligence, il lui permet 
d'atteindre, en elle-même, une présence autrement inaccessible, — A propos 
des Dons, l’auteur souligne le fondement patristique de la doctrine et 
montre en même temps comment la pensée thomiste est ici beaucoup plus 
souple que celle des Commentateurs. Les diverses manières dont 
saint Thomas présente le septénaire sont la preuve qu’il ne faut pas en 
majorer la valeur spéculative. Selon le P. Roy, saint Thomas s’acheminait 
vers une Conception accordant aux dons (ramenés plus ou moins au don de 
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_ désigneraient en somme l'aspect passif de la vie spirituelle, ce qui donc, du 
. point de vue de Dieu, est en elle premier. En tout cas, il faudrait rejeter la 
… théorie qui caractérise l'effet des dons par le mode supra-humain de l’agir. 
 __ Les mêmes idées reviennent dans la troisième partie où, traitant de l’illu- 
mination mystique, l’auteur met en relief le rôle primordial joué par le don 
de Sagesse, dont il rattache d’une façon très intéressante la théorie à la théo- 
logie trinitaire, par le moyen de la doctrine thomiste des Missions divines. 
Le P. Roy croit trouver là une confirmation de la manière dont il conçoit 
les dons du Saint-Esprit : « L'ordre des Missions suit l’ordre des Processions 


… trinitaires. La mission intellectuelle du Fils selon la Sagesse sera à l’origine 


de la mission d’amour de l'Esprit » (pp. 248-249). « Notre sagesse résume 


… éminemment tous les dons. et’elle est en nous Mission du Fils... Sagesse, . 


A Mission du Fils, devra précéder grâce et charité, Mission de l’Esprit.. Tout 
; vient de l'Esprit comme don, c’est entendu, mais si vous précisez les pro- 
priétés, le Fils vient avant l'Esprit, et la Mission du Fils avant celle de 
l'Esprit » (252-253). Il faut d’ailleurs observer que la foi rentre déjà dans le 
cycle de la Sagesse, qui coïncide à peu près avec toute notre vie surnaturelle. 

Tout le monde n’acceptera pas, sans doute, toutes les vues de l’auteur. 
= Mais tout le monde approuvera la déclaration finale : « La vie mystique 
… nous relie fortement à la vie trinitaire. La théologie mystique devra se 
“ repenser en fonction de la vie trinitaire » (p. 293). 

Joseph DE FINANCE. 


Histoire de la philosophie 


Paul Kucnarski, Les chemins du savoir dans les derniers dialogues de Platon. 
In-8° carré de virr-404 p., Presses Universitaires de France, Paris, 1949. 


Au point de départ de ce travail renouvelant il y a l'hypothèse formulée 
par l’auteur dans deux articles, parus avant la guerre, d’après laquelle il y 
aurait chez Platon deux chemins distincts de la connaissance auxquels 
correspondraient respectivement deux manières différentes de concevoir 
l'être intelligible ou l’« idée » : d’une part, la Forme (eïdos), dont les origines 
doivent être cherchées dans la spéculation morale de Socrate et qui repré- 
sente l «identique » au sein d’une multiplicité indéfinie de choses homo- 
nymes ; et, d'autre part, la «nature » (physis) ou «idea », notion inspirée 
plutôt par les sciences naturelles et la médecine, et qui représente l'identique 
dans une multiplicité d'espèces hétéronymes. à 

En analysant avec précision les voies de la connaissance ou les démarches 


de l’esprit vers l'intelligible, telles qu’on peut lés suivre en particulier dans 


les Lois, le Philèbe, le Sophiste et le Politique, P. Kucharski met en lumière 
leurs traits caractéristiques et en dégage bien des aspects négligés ou 
méconnus. La méthode préconisée dans les Lois et le Philèbe, qui permet 
de trouver, pour chaque objet, une « idée générique » et le nombre déterminé 
d'espèces qu’elle embrasse, se laisserait ramener à ce qui en est présenté dans 
le Phèdre comme méthode d’Hippocrate. Elle doit être nettement distinguée 
de celle qui est employée ou décrite dans le Sophiste et-le Politique (celle de 
« dichotomie ») et qui conduit à la définition de l’objet donné. 

À Ja lumière des résultats obtenus grâce à ces analyses, l’auteur essaie de 
- donner une nouvelle interprétation de la première partie du Parménide, et 


Sagesse), la primauté dans l'ordre de la gratuité, du «recevoir ». Les dons | 
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Ce bref résumé ne traduit qu’imparfaitement le contenu de ce trava 
exceptionnellement important. Comme on s’en rend compte, P: Kucharski 
aboutit à des conclusions qui rejoignent l'interprétation de maints plato- 


nisants (Burnet, Taylor, Stenzal, entre autres). Ces interprètes voyaient 


“une certaine dualité dans la doctrine du savoir chez Platon. Mais, grâce aux 
résultats qu’il apporte, ce problème et d’autres encore pourront être utiz 
lement repris d’un point de vue nouveau. P. Kucharski semble d’ailleurs 


reconnaître que, malgré cette dualité qu’il a si fortement mise en relief, il 


y a une profonde unité dans l’épistémologie platonicienne, et c’est en étu- 
diant la signification du mythe, auquel est liée la première doctrine des … 
Idées, qu’à son sens cette unité pourrait être le mieux saisie. 

B. RoMEYEr. 


E. pes PLacEs, Pindare et Platon. Un vol. in-8°, 194 p. « Bibliothèque des 
Archives de Philosophie », Paris, Beauchesne, 1949. 


De cet ouvrage, suggestif et supérieurement érudit, un spécialiste rendra 
compte dans le prochain cahier. BR 


André DE Bovis, La sagesse de Sénèque. Un vol., in-8° de 231 p. Collection 

« Théologie », Aubier, Paris, 1948, s. p. 

Contemporain du christianisme naissant, Sénèque a des idées et des for- 
mules qui offrent, au premier abord, une analogie frappante avec les formules 
et les idées chrétiennes. Que faut-il penser de ce rapprochement ? La 
question a été bien souvent traitée déjà : le livre du P. de Bovis permettra 
une réponse plus objective et plus nuancée. 

L'auteur étudie successivement la Morale et la Religion de Sénèque. 
Morale où le Bien, malgré quelques apparences platoniciennes, est en réalité 
tout immanent à l’homme et consiste dans la conformité à la nature et à la 
raison — l’honestum. L’honestum se suffit à lui-même ; le bonheur, en prin- 
cipe, ne joue ici aucun rôle, non plus que Dieu, semble-t-il. La raison, inté- 
rieure à l'individu, est le seul fondement de la moralité. Pas de fin dernière 
transcendante : toute la valeur du Bien s'appuie sur la perfection qu’il pro- 
cure au sujet et le contentement qui naït de la conscience de cette perfec- 
tion. Ce qui amène l’auteur à parler d’un certain « narcissisme de la vertu » 
(p. 112) et à dénoncer un conflit entre cette attitude et le désintéressement 
exigé par la théorie de l’honestum. 

Quant à la Religion, son objet est cette même Raison, impersonnelle, 
universelle, immanente, qui est Providence, mais Providence identique à 
Ja nécessité causale, au Destin. 

Ce monisme rationaliste ne semblerait devoir permettre qu’une attitude 
spirituelle assez pauvre. Mais l’auteur montre comment il s’assouplit et 
éclate sous la pression des réalités humaines concrètes. Ainsi, la considé- 
ration du bonheur, écartée en principe de la Morale, y revient subrepticement 
(l’auteur parle même d’un « eudémonisme honteux » (p. 105) ; optimisme, 
suite normale d’une doctrine où tout est l’œuvre de la raison, doit recon- 
naître l’existence d’une nature sensible dont les appétits contredisent 
celle-ci ; une morale de l’altruisme vient compléter la morale fondée sur 
l'excellence de l’Ego. De même, le Divin se présente à l’occasion sous la 

orme d’une Providence qui s'intéresse aux hommes et avec qui se laisse 
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Fer 


fonder la Morale, Dieu y joue pourtant un certain rôle : il est le témoin 

_ impartial et l’idéal concret. | 

… Cette coloration plus religieuse est néanmoins peu accusée. Dans son 
ensemble, la religion de Sénèque reste de caractère strictement intellectuel : 

une religion sans chaleur et sans vie. 

La conclusion qui se dégage d’elle-même de ce précieux travail (bien que 
” l'auteur insiste peu là-dessus), c’est l'opposition entre la pensée et l’atti- 
“ tude de Sénèque d’une part, et là pensée et l'attitude chrétienne d’autre 
…_ part. Il nous semble que cette opposition eût pu être préciséé plus nettement. . 
Nous croyons aussi que l'ouvrage eût gagné à utiliser davantage, pour expli- 
“ quer Sénèque, les anciens stoïciens. Ainsi, la phrase citée p. 215 : « Le sage 

ne s’estime pas moindre (que Jupiter), parce que l'exercice de ses vertus est 
… confiné dans une durée plus courte » (ep. 73), exprime une pensée de Chry- 
…_ sippe que nous rapportent Plutarque, Thémistius et Stobée (voir von 
2. Arnim, S. V. F., III, 54). Joseph pe Finance. 


entrevoir la possibilité de relations personnelles. Enfin, si la Raison suffit à 


- M.-F. Scracca, 5. Agostino. La vita e l’opera. L’itinerario della mente. Un 
volume in-8° de xvi-350 p. Morcelliana-Brescia, 1949. 


Dans cet ouvrage lumineux, sympathique, richement et impartialement 
documenté, M. Sciacca présente de façon neuve des faits et des idées rela- 
“ tivement connus et attendus sur la vie, les écrits et l’itinéraire intellectuel 
de saint Augustin. Ses exposés ef ses appréciations témoignent d’une lecture 
“ directe abondante soit du Maître aimé soït de ses interprètes. Aisément, 
” ;]trouve et marque sa voie, — une voie de fidélité intelligente aux textes — 
> parmi les points controversés. Par là même, il les éclaire d’une lumière 
. nouvelle. 

Parmi les sept chapitres nourris de la seconde partie, m'ont spécialement 
paru renouvelants le quatrième et le sixième. Le quatrième, sur l’entr’aide 
de la raison et de l'intelligence et leur contribution à chacune dans la marche 
au vrai : le sixième, sur les trois moments de l'acte de foi et son rôle précis 
dans l'itinéraire augustinien. 

Au total, le saint Augustin de M. Sciacca prend rang parmi les meilleurs 
livres consacrés, durant le demi-siècle qui vient de finir, au grand philosophe 
chrétien. B. ROMEYER. 


Giulio BonNAFEDE, Saggi sul pensiero di Scoto Eriugena, Palermo, Scuola 
tipografica « Boccone del Povero », 1951. In-8° de 140 p. (Estratto dagli 


À Atti del l'Accademia di Scienze, Lettere e Arti di Palermo.) 


L'auteur étudie successivement chez Scot Erigène : la doctrine de Il 
création (cette étude occupe, à elle seule, les deux tiers de l'ouvrage), a 
retour de l'existant à Dieu, le problème de la dignité de l’homme, celui de le 
Foi et de la Raison. Il n’a pas de peine à justifier Scot des accusations de 
panthéisme, de monisme et de rationalisme. Scot affirme, à diverses reprises, 
l'essentielle différence entre créature et Créateur ; sa spéculation se déroule 
tout entière à l'intérieur de la révélation chrétienne, qu’elle veut interpréter 
et non pas supprimer. Il faut, pour l'entendre, envisager les choses du point 
de vue, souvent très particulier, où il se place. Quand, par exemple, il semble 
identifier Dieu et les êtres, comprenons simplement que, du point de vue du 

contenu intelligible de leurs natures, il n’y a pas de différence entre les êtres 
tels qu'ils sont en eux-mêmes et tels qu’ils sont dans l’idée divine... De 
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Scot reje 
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mais la parfaite tra 

: me « . es e. . » 
= Dieu se manifeste et 


anspare 
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Cela suffit-il à dissiper le caractère inq 


uiétant du De divisione : 
: Nous ne le pensons pas. Il a manqué à Scot — et nous aurions aimé € 
l’auteur le soulignât davantage — une théorie suffisamment ferme 
e. __ notre connaissance de Dieu et de la valeur que gardent, appliqués àl 
concepts. De là un péril perpétuel de prendre au sens métaphysique 
= des formules acceptables seulement au sens métaphorique (par exe 
-que Dieu « devient » dans ses créatures). Ajoutons que dans une philo ï 
essentialiste, l’insistance à souligner l’identité entre l'essence de la c 
_ ture et l’idée divine ne va pas sans quelque péril de considérer comme sec 
daire la distinction des existences. : 
Dans les dernières pages, l’auteur se range parmi les partisans d’une phi 
= sophie chrétienne de type augustinien, « gnose orthodoxe », réflexion 
des vérités de la foi. Nous croyons, nous aussi, qu'une telle œuvre est une 
exigence du temps présent, mais nous pensons qu’elle ne peut être féconde 
et sûre, qu’en intégrant la distinction définitivement acquise des domaines 
respectifs de la raison et de la foi. Ici, comme partout, le vrai progrès ne » 
consiste pas à revenir de la multiplicité à l’unité indifférenciée, mais à sur- 
monter la multiplicité en la conservant. Point de vue qui est aussi, nous n’en 
doutons pas, celui de l’auteur. Joseph DE Finances. 


Archives d'histoire doctrinale et littéraire du moyen âge (1947-1948). In-80. 
de 346 p. Vrin, Paris, 1948. 


Utilisant des travaux d’érudition assez nombreux dont plusieurs relati- 
vement récents, M. René Sizvaix livre ici, sur les Sentences d’Anselme de 
Laon partiellement reconstituées en appendice et en général sur l’école de 
Laon, une longue et minutieuse étude. Suit une contribution d’A.-M. Gor- 


pe _cHOn sur la Logique d’Avicenne, plus scientifique que celle d’Aristote: 
"20 «Une Logique moderne à l’époque médiévalé ». Puis vient l’article de 
SR M.-T. D’ALVERNY sur deux traductions latines du Coran, de Robert de 
& : Ketene, travaillant pour la collection de Pierre le Vénérable, abbé de Cluny, 
‘4 et de Marc de Tolède. C’est à Jean de la Rochelle et aux débuts augustino: 
eo. chrétiens de l’averroïsme latin que s'attache le R. P. Sarman, O. P. Discutant 
“4 -_ par le menu l’opinion contraire de M. Glorieux, le P. J. Isaac, O. P. se 


convainc de l’authenticité thomiste du Quodlibet 9, L'article sur l'infini en 
acte prouverait à lui seul que ce Quodlibet est bien de saint Thomas. C’est 
par la très ample recherche du R. P. A. GAUTHIER, O. P., « Trois commen- 
taires averroïstes sur l'Éthique à Nicomaque », que s'achève le présent 
5 volume des Archives. L'intérêt de cette recherche n’est pas moins doctrinal 
que documentaire. Pour n’avoir lu Aristote que sur traduction étrangère, 
saint Thomas a pu attribuer à ce maître, pour qui la contemplation tout 
humaine se borne à la vie présente et n’est accessible qu’aux individus qui 
ont du loisir, une éthique théiste non opposée à l’éthique chrétienne. Dans 
son excellente note 2 des pages 264-265 le P. GAUTHIER, après avoir renvoyé 
à : lan IT Sent., D. 33, q. 2, a. 2 ; De Malo, q. 5, a. 3 : Contra Gentiles, III, 
49 et 50, s'exprime ainsi : « Dès lors..., n’est-il pas permis de penser que, en 
élaborant la doctrine de la béatitude naturelle de l’autre vie, les théologiens 
postérieurs n’ont fait que prolonger la pensée de saint Thomas dans sa ligne 
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» La réponse va de soi. = _B. RomEYER. 

- 1 AVERROËS, Tafsir Ma Bad At-tabrat (« Grand commentaire » de la méta- 
physique), 2e volume du tome VI de la «Bibliotheca arabica scholas- 
ticorum », série arabe. Grand in-8° de 816 p., édité par le P. Bouycezs 


en 1942. 


«De notre côté, écrit linfatigable arabisant qu'est le R. P. Maurice 
—_ Bouyges, nous avons eu recours, dans l'établissement du texte, aux mêmes 
- sources de documentation que pour le premier volume, et nous avons 
employé, les mêmes points de vue, les mêmes procédés de contrôle, la base 
. principale de notre édition étant toujours le manuscrit arabe » (p. 1x). 

4 S’il est un ouvrage qui doive figurer dans une Bibliotheca arabica Scholas- 
…_ zacorum, c’est bien le « Grand Commentaire » d’Averroës sur la Métaphysique 
2 d’Aristote. Dès la première moitié du xrrr° siècle, moins de cinquante ans après 
“ Ja mort d'Averroës (1198), les Orientalistes du moyen âge le mirent à la 
: 4 disposition des Scolastiques par une traduction latine — qui fut suivie, chez 


les savants Juifs, par des traductions hébraïques. — Le croira-t-on ? Le texte 


»* original était devenu depuis longtemps inaccessible à tous, Orientaux et 
Occidentaux. Il n’existait que dans un seul exemplaire connu, à Leyde 
(Hollande) — un exemplaire incomplet, mutilé dont plus de vingt feuillets 

* étaient égarés dans un autre manuscrit, et quelques-uns perdus. Désormais 

“ il pourra être étudié comme il le mérite. Ce ne sont pas seulement les inter- 

prétations, les excursus, le vocabulaire d’Averroès qui piqueront la curio- 

sité des érudits. — Ce sont aussi les traductions arabes de la Métaphysique 
reproduites par lui en « Textus » et en Lemmes ; car elles aussi étaient iné- 
dites et, peut-être, sauf quelques pages, ne se trouvent-elles, aujourd’hui, 
nulle part ailleurs. Ces traductions proviennent du grec, les unes direc- 
tement, les autres par l'intermédiaire du syriaque. Or, fait à noter, les 
modèles grecs dont se servaient les traducteurs étaient plus anciens que tous 
les exemplaires grecs de la M étaphysique aujourd’hui conservés. — La publi- 
cation aura donc son utilité reconnue pour toutes les grandes périodes 
qu’ont à parcourir les historiens de cet inépuisable trésor de profondes et 
savantes réflexions qu'est la Métaphysique d’Aristote. L'éditeur ne l’a pas 
bublié, tout en ne s’occupant que du texte arabe. 

Avec le tome VII de la série arabe les lecteurs, hélas ! trop peu nombreux, 
auxquels elle est accessible auront la fin du texte, l’Index, les Tables. 


Souhaitons que ne tarde pas trop à venir la traduction en langue française. 
B. RoMEYEr. 


Giulio BonarEeDE, Saggi sulla filosofia medioevale, Torino, Società Editrice 
Internazionale, 1951. In-80, 1v-470 p. Prix : L. 1.500. 


Les seize essais que nous présente le distingué professeur de Palerme se 
situent tous dans la perspective de la philosophie chrétienne et préparent 
une étude plus directe et plus poussée sur ce thème capital. 

Les cinq premiers concernent des problèmes thomistes : F oi et Raison 
chez s. Thomas ; L'insuffisance de la nature chez s. Thomas ; s. Thomas 
critique d’Aristote ; Le problème des idées chezs. Thomas ; Le problème du 
«Lumen » (lumière intellectuelle) chezs. Thomas et s. Augustin. — L'auteur 
s'efforce d’exorciser l’image d’un Thomas d'Aquin aristotélicien pur, pour 
mettre en relief tout ce qu'il y a en Jui d’authentiquement augustinien — 


. même, d’une façon heureuse et conforme aux principes du saint Docteur ?» 
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“tout en signalant, très loyalement, les 


différences irréductibles. Partieu- 


lièrement appréciée sera l'étude sur la « Lumière », où l’auteur rassemble et 


confronte les textes les plus caractéristiques de s. Thomas et des. Augustin, 


sur l’illumination. 


Viennent ensuite sept étudés consacrées à des problèmes de Pécole fran- 


ciscaine : L'esprit animateur de l’école franciscaine au xrme siècle ; Le « De 
Scientia Christi » de s. Bonaventure ; et surtout cinq études sur Ohvi : 
* Oliviet l'argument ontologique, Olivi et la vision des choses en Dieu, Olivi 
et le problème des rapports entre âme et corps, Olivi et le problème de la 
connaissance, Olivi et la défense du libre arbitre — études qui sont sans 
doute la partie le plus remarquable et la plus neuve de l’ouvrage. 

Les autres essais sont de caractère plus général. Dans une étude sur le 
problème de Dieu et l'argument ontologique, l’auteur défend chaleureu- 
sement la dialectique du « Proslogion ». Sa défense se développe dans une 
perspective giobertienne : l'argument est conçu comme la reprise cons- 
ciente, par le moyen de la réflexion, d’une vérité déjà présente dans l’intui- 
tion. Le même esprit anime les trois derniers essais, consacrés principalement 
au problème des rapports entre philosophie scolastique et philosophie 
moderne. La recherche métaphysique, qui se situe dans l’ordre réflexif, 
part de l’homme pour aboutir à Dieu, mais elle ne peut y aboutir que parce 
que Dieu est déjà présent à l’esprit comme sa Lumière. 

Les positions personnelles de l’auteur seront certainement contestées. 
Mais nul ne contestera la probité de ses analyses, et l’authentique sens 
métaphysique qui s’y révèle, accompagné d’une admirable générosité intel- 
lectuelle, ennemie de tout sectarisme au milieu même de ses plus visibles 
préférences. 

Un beau livre, qui a la valeur d’une témoignage. 
Joseph DE Finance. 


E. Baupin, La philosophie de Pascal, tome I : Pascal et Descartes, 343 p. ; 
tome IT : Pascal, les libertins et les jansénistes (1), 295 p. et 409 p. (I) ; 
tome III: Pascal et la Casuistique, 262 p. Éditions de la Baconnière, 
Neufchâtel, 1946-1947. s 


C’est un ouvrage complet et de tout premier ordre que nous livre ici 
M. Baudin. S'il n’y parle en effet que « par occasion. de la vie et de l’œuvre; 
de l’apologétique et de la théologie de Pascal » (I, p. 9), si même il envisage 
«tout particulièrement sa philosophie critique et sa philosophie morale » 
(cbid.), au moins le fait-il de façon à laisser peu de choses à glaner ou à recti- 
fier aux chercheurs de l’avenir. 

Traitant de « Pascal et Descartes », le tome I définit et, grâce à une exé- 
gèse convaincante, établit la réalité d’une « philosophie critique » de Pascal. 
Ce qui caractérise cette philosophie, d’ailleurs étonnamment ignorante de 
l’histoire, c’est qu’elle s’inspire en tout et toujours de la vie. Comme devaient 
le faire plus tard un Kierkegaard, un Maine de Biran, un Bergson, un Blondel 
où un Gabriel Marcel, Pascal omet de philosopher sur des idées abstraites, 
fût-ce à partir d’un cogito fondamental. Chacune de ses œuvres « est née du 
besoin de résoudre sur-le-champ quelque problème que lui proposait, ou que 
lui imposait, le cours des idées et des événements, auquel il était passion- 
nément mêlé. Il les écrit pour ou contre des gens et des doctrines auxquels 
il songe, qu’il aime ou qu’il hait. A ce point de vue, la différence éclate 
entre Descartes et Pascal... Aussi bien son œuvre essentielle est-elle une 


pl ilosophie de la vie. Il n’y a pas de terme qui convienne mieux ni à son 
objet, ni à ses méthodes, ni a ses principes, ni à ses problèmes, ni aux solu- 
tions qu’il donne de ces problèmes en son Apologie » (ibid, p. 36-38). 
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“ Toutefois, de même que Kierkegaard se déprenant de Hegel et le com- 


. battant avec véhémence se laisse comprendre en fonction du dialecticien 


de la « médiation », ainsi et a fortiori Pascal philosophe se comprendrait-il 


mal abstraction faite de son cartésianisme. Nous disons : à fortiori, car, ici, 


c’est bien un fonds doctrinal, à savoir l’automatisme cartésien, qui subsiste. 


… C'est du seul point de vue méthodique ou presque, que Kierkegaard est 


és a Æ 


\ 


marqué. Mais Pascal pense en cartésien (p. 43-74). S 
_ Dogmatique par tempérament, il l’est aussi en un sens comme philosophe. 
C2 s , 2 ON 
S'il doute réellement et non par pure méthode à la manière de Descartes, 
son doute se trouve limité par un sens profond de l’approximation ration- 
nelle ou du « probabilisme » en métaphysique, en apologétique, en morale, 


* en science, en histoire. N’eût été son jansénisme passionné joint à la colère 


soulevée dans son âme par trop d’abus réels de la Casuistique, Pascal aurait 
finement mis en valeur et goûté l’irremplaçable pertinence du probabi- 
lisme moral des grands jésuites de l’heure. Affaire de raison critique ou de 
bon sens. 

_ Mais n’est-il pas avéré que Pascal est «un ennemi déclaré de la raison » 
(p. 120) ? Pascaliens et antipascaliens, tous le proclament. Interprétant et 
accordant les textes sans préjugé, M. Baudin montre successivement Pascal 
exaltant la raison comme instrument de science, comme outil de controverse. 
et du coup, comme organe de l’Apologiste. « Travaillons donc à bien penser : 
voilà le principe de la morale » (p. 125). Mais le péché originel ne l’a-t-il 
pas blessée à mort ? Théologien janséniste, Pascal ne semble-t-il pas se ruer 
contre elle au point de la tenir pour radicalement corrompue ainsi que la 
nature ? Au philosophe critique il appartient de résoudre ce problème. 
Malgré son ignorance du vocabulaire technique de la philosophie, Pascal 
prise en nous fils d'Adam et « aime d'un amour indéfectible la raison cri- 
tique, tant qu’elle reste fidèle à ses règles et à sa vocation, qui est de dis- 


_ cerner la vérité et de détruire l'erreur ; il l’aime partout et toujours : chez les 


savants, chez les pyrrhoniens, même chez les dogmatiques quand ils l’uti- 


lisent et reconnaissent sa souveraineté ; il l’aime dans la science et dans la 
controverse ; il a en elle une invincible confiance. Il aime encore, et d’un 
amour égal, la raison théorique, tant qu’elle reste, elle aussi, fidèle à ses 
règles et à sa vocation, qui est de découvrir sans cesse des vérités nouvelles 
que vérifie à mesure la raison critique, de fonder des dogmatismes certains 
et éprouvés ; il l’aime en particulier chez les géomètres et les savants ; il 
a en elle aussi une pleine confiance, et c’est d’elle qu’il attend la réalisation 
du progrès indéfini des sciences. Par contre, il hait comme des superbes, 
des présomptueuses et des sottes, les deux raisons quand, outrepassant 
leurs compétences respectives, elles prétendent vérifier ou établir des vérités 
hors de leur portée et de leur sphère naturelle d'application » (p. 135). Ce 
qu’entend Pascal par ce que M. Baudin appelle fort justement raison cri- 
tique c’est bien notre pouvoir de juger souverainement « de la vérité de 
toutes nos connaissances et de toutes nos croyances, de toutes nos affir- 
mations et de toutes nos propositions » (p. 159). Ce n’est pas le seul bon 
sens scientifique dont Descartes dit qu'il est la chose du monde la mieux 
partagée, c’est le bon sens dans tous les ordres, universel. C’est le sens naturel 
des idéals et des instincts, du vrai, du bien, du beau. 
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Reste à dire comment Pascal «s'attache et réussit à déterminer la raison 
critique pure, à délimiter le champ de son infaillibilité naturelle, à lui ap- 
prendre à se préserver des faillibilités qui la menacent, enfin à fixer les 
conditions et les règles du bon exercice de nos sens spirituels et rationnels, 
en premier lieu de notre sens de la vérité » (P. 158). Nous sommes, selon 
Pascal, infaillibles par évidence de fait, subjectivement irrésistible, en ce 
qui concerne les données de nos sens, du cœur et de la raison. Pas de justi- 
fication métaphysique, mais une justification par la foi chrétienne qui « seule 
peut lever les doutes pyrrhoniens sur notre origine et notre nature, nous 
certifier que nous ne sommes l’œuvre ni d’un mauvais génie, ni d’une mau- 
vaise nature, ni du hasard, mais d’un Dieu bon qui ne peut pas nous tromper, 
qui est l’auteur de la nature et de ses instincts, en nos sentiments de vérité 
irrésistibles. Il y a un abîme entre l’appel pascalien à la véracité du Dieu 
surnaturel connu par inspiration, du Dieu d'Abraham, d'Isaac et de Jacob, 
et l'appel cartésien à la véracité du Dieu naturel, du Dieu des philosophes, 
connu par la raison et ses chétives démonstrations » (p. 171-172). Mais cet 
ultime critérium qu’est la foi ne nous dispense pas d’un examen rationnel 
des évidences subjectives (p. 175-176). Nous devons travailler à les accroître, 
à les purifier, à les pourvoir de raisons aussi probables qu’il se peut. Evi- 
dences de la raison discursive, des vérités indémontrables parce que sources 
naturelles dernières, des vérités incompréhensibles. Intuitions du cœur et 
de la foi : toujours Pascal s’en tient aux vérifications de fait. Il ne procède 
ni comme Descartes ni comme Kant ni comme jadis Platon ou Aristote ni 
comme les Scolastiques. Fidéisme ? Empirisme ? Non, car nul n’a plus que 
Pascal « revendiqué et exercé le droit et les devoirs de la vérification des 
fondements rationnels de la foi. Il entend plus que personne n’y adhérer 
qu’en réalisant le consentement de soi-même à soi-même, la faire justifier 
par sa raison, s'assurer qu’elle n’a point pour principes la coutume, l’auto- 
rité humaine, l’imagination, la concupiscence, toutes les puissance trom- 
peuses, qu’il récuse ici comme partout » (p. 232-233). La raison concrète 
porte à affirmer et à croire. Dans son À pologie, il use de la méthode ration- 
nelle historique et se montre simplement plus exigeant que les Augustiniens 
ou les Thomistes quant aux apports philosophiques de notre esprit (p. 250). 
Sur l’âme et sur Dieu, son spiritualisme rationnel atteint mais ne dépasse 
pas le niveau d’une approximation ou d’une probabilité critique. Sa méthode 
fermée ou même hostile au dogmatisme intellectuel lui interdisait, ce semble, 
les certitudes abstraites des métaphysiciens (p. 285-322). 

Telle est, renouvelée par M. Baudin et fondée sur un pénétrant commen- 
taire des textes, la juste interprétation d’une philosophie critique de Pascal. 
Cette interprétation est une conquête substantiellement définitive. En revi- 
sant la « chose jugée » relative au laxisme, à la casuistique et au probabilisme 
moral, M. Baudin courait une nouvelle « aventure périlleuse entre toutes » 
(tome [IT, p..7). Mais la révision a été si bien menée qu'après avoir vu 
(tome IT, Pascal, les libertins et les jansénistes) les Jésuites «prendre contre 
les Jansénistes la défense de la nature, de la raison et de la liberté, et par 
là bien mériter de la philosophie et du bons sens », nous les voyons ici encore 
«défendre contre eux la saine philosophie et le bon sens » (p. 28). Si Pascal 
se trouve réfuté dans ses opinions passionnées de janséniste, la critique de 
M. Baudin «ne cesse pas de s'inspirer de la philosophie la plus personnelle 
de Pascal », telle qu’il l’expose dans son livre fondamental sur Pascal et 
Descartes. « Pascal, le vrai Pascal, écrit victorieusement M. Baudin, ne 


peut que gagner à ce qu’on la mette en lumière. Et pareillement, à ce que 
l'on signale, comme nous l’avons fait à l’occasion, les essais et les commence- 
ments de résistance de sa philosophie à la théologie qui l’asservissait » 
- (p. 30-31). 

_ Axé sur le tome I du grand ouvrage de M. Baudin et même tout consacré 
à ce tome foncier, le présent compte rendu voudrait avoir incité le lecteur à 
… lire aussi les tomes II et III de ce travail définitif relatif à la philosophie 
” de Pascal. B. RoMEYER. 


» CGiulio-Cesare Fenericr S. J., LL principio animatore della filosofia vichiana, 
 Romae, apud aedes Universitatis gregorianae, 1947, in-80 vrri-228 p. 


Cette thèse se propose de discuter les interprétations idéalistes de Vico, 
 défendues par Spaventa, Croce et Gentile. Celles-ci, on le sait, voient, dans 
Je principe : « Verum ipsum factum », l’amorce et l'exigence d’une concep- 
N tion qui ferait de l'esprit humain le Créateur de la vérité. La Providence, si 
fortement affirmée dans la Scienza nuova, ne serait, en réalité, que Pesprit 
… humain lui-même ; la morale, le droït perdraient toute régulation transcen- 

* dante : le catholicisme de Vico ne représenterait qu’un élément étranger à 

- sa pensée profonde. 
’auteur montre, au contraire, que Vico, s’il n’est pas un philosophe 
scolastique, se rattache du moins à la grande tradition platonicienne, telle 
"que l’a entendue saint Augustin. Et cela, dans la Scienza nuova, non moins 
que dans la De antiquissima Tialorum sapientia. Dieu —le Dieu transcendant 
du christianisme — est bien réellement pour lui (et non pas en vertu d’un 
vague conformisme) la clef de voûte de la philosophie. Sa conception de 
l'histoire la rapporte, à travers le libre arbitre humain, à une Providence 
comprise au sens d’Augustin et de Bossuet. Quant au principe : verum fac- 
tum, outre que ce n’est pas le seul admis par Vico, il n’a nullement un sens 
idéaliste : il ne s'applique, de plein droit, qu’à la science divine : l’homme, 
en dehors des mathématiques, qui n’atteignent que des êtres de raison, ne 
crée pas : il modèle seulement le réel par son activité historique et il cherche 
à reconstruire idéalement, par la science, les êtres que la nature lui présente. 
__ En conclusion, « Vico n’est donc pas un précurseur, plus ou moins incons- 
cient, de l’idéalisme inquiet, nébuleux, antichrétien, et, par là même, irréel : 
il est au contraire un des grands points de repère de la philosophie humaine, 
sereine, claire, nourrie d’esprit chrétien et, par là même, adhérente à la 


réalité » (p. 217). Joseph DE FINANCE. 


+, 


P. MEsvarD, Le vrai visage de Kierkegaard. In-8° de 494 pages, « Biblio- 

thèque des Archives de Philosophie », Beauchesne, Paris, 1948. 

Ce n’est pas une mince ambition que d’avoir voulu fixer le « vrai visage 
de Kierkegaard ». Aussi bien M. Pierre Mesnard a-t-il pris son temps : 
dix années de lectures et de réflexions consacrées principalement au penseur 
danois, de 1936 à 1946. D'abord, son introduction de grande classe témoigne 
du travail accompli et charme en même temps qu’elle éclaire ou dispose 
quiconque est déjà au moins initié à la philosophie, à l’histoire de la philo- 
sophie et au kierkegaardisme. 

Comme l'introduction, la première partie de l'ouvrage de Pierre Mesnard 
donne beaucoup plus l'impression d’un auteur qui a découvert et compris 
que celle du chercheur découvrant peu à peu. Sur Kierkegaard fils, fiancé, 
écrivain, réfractaire, M. abonde en conclusions lumineuses parce qu'il a pris 
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le temps de réfléchir par avance. Tout naturellement cette esquisse biog 
phique déborde son objet et projette ses rayons sur la deuxième partie, 1 
tive aux éléments de la doctrine. À TRE 

Parmi ces éléments, P. Mesnard discerne l'ironie et les stades d'existenc 4 
Ironies socratique et romantique ; stades esthétique, moral et religieux. | 
Sujet traité par Kierkegaard candidat au doctorat en théologie à l’Université 
de Copenhague, le «concept d’ironie constamment rapporté à Socrate ». 
livre accès à la doctrine kierkegaardienne. En la pratiquant ou en l’incul-. 
quant, Socrate dépassait constamment ou invitait à dépasser le cerclew 
borné des choses et des humains sans pour autant se laisser entraîner comme ) 
le ferait Platon jusqu'aux Idées. Son ironie est dépassement libérateur, « 
tout subjectif, élan individuel infini. Dépris de Hegel, libre de toute croyance 
aux Idées et aux mythes, Kierkegaard critique commence à réaliser pour“ 
son compte cette « négation de négation » qui caractérise l’œuvre socratique. LA 
Mais, à la différence de Socrate, qui « n’apporte pas de doctrine ni même de” 
vie nouvelle » (Le erai visage de K., p. 147), il inaugure aussi la dialectique 
positive qui consiste à « devenir chrétien ». A l’infinie subjectivité de la mo- 
rale socratique il substitue déjà l’extrême passion paradoxale de la foi en 
Christ. Socrate peut préparer à Christ mais non y introduire. Quant aux iro- … 
nistes romantiques étudiés dans la seconde partie de son Concept d'Ironie, « 
à savoir Fichte, Schlegel, Tieck, Solger, Kierkegaard les critique pour 
sauvegarder ce qui se peut de leur message authentique. Comme chez Socrate " 
la vertu de ce message purifié de ses scories anarchiques est d’aider à réali- 
ser « une personnalité authentique » (1bid., p. 178). . 

C'est R. Olsen qui, avec Hegel suivi puis combattu, donna le branle à 
Kierkegaard écrivain. Sous cette impulsion et pour se réaliser lui-même, il 
publie l’ Alternative (1843) et les Étapes sur le chemin de la vie. Ces deux 
ouvrages, en exprimant ce que l’auteur vit plus ou moins secrètement ou obs- 


-curément, se comprennent mieux l’un par l’autre et contribuent à caractériser 


son fonds doctrinal. L’étape ou stade esthétique se définit par le désir d’un 
don Juan (p. 197), l’ennut et la distraction, la souffrance. Triple échec. « Il 
fallait s’attendre à une pluralité de possibilités sur ce plan de l’immédiat. 
Mais aucune des fusées tirées par l’ingénieux artificier ne nous paraît suscep- 
tible d’éclairer une vie entière. Ce que nous allions cherchant, c’était une 
norme capable d’assurer l’unité de notre destin, la substantialité de notre 
trajectoire. Or, en définitive, nous ne trouvons que ce que nous apportions, 
inquiétude et équivoque » (p. 222). Alors que l'existence esthétique se résume 
en la personne du Séducteur, l'existence éthique trouve son représentant 
dans le «héros conjugal » (p. 225). L’'instant esthétique est immédiat, 
fugitif ; au contraire, l’amour conjugal possède une « empreinte de l’éter- 
nité » (p. 228). Or cette éternité est la « moralité véritable » (p. 230). Primat 
de l'amour, oui, mais spiritualisé par sa valeur essentielle d’éternité. Premier 
et suprême amour ! Parce qu’éternellement rajeuni (p. 234), synthèse de la . 
liberté et de la nécessité, de l'humain et du Divin (p. 236). Par cet amour, 
je me choisis Comme personnel, dans mon être essentiel (p. 247). Comme le 
romantique, le faux mystique désertant autrui et les vertus naturelles. 
Cperd son temps » (p. 248) ; au contraire, l’époux régulier et généreux voire 
héroïque exprimerait «la figure idéale de l’humaine condition » (p. 252), 
«n’était ce pauvre compagnon, ce réformé du mariage, qui dans sa détresse 
intérieure va peut-être découvrir à son tour la force nécessaire pour dépasser 
même les valeurs éthiques » (p. 252). C’est pour avoir cru à un contre-ordre 
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_ divin que Frère Taciturnus de Coupable. Non coupable, Kierkegaard en 
personne, a rompu ses fiançailles. Il se sentait d’ailleurs impuissant. 
. Ayant ainsi interprété et rassemblé les éléments de la doctrine kierke- 
+ gaardienne, P. Mesnard entreprend d’en ébaucher une synthèse. Et le voici 
. aux prises avec Post-scriptum final non scientifique aux Miettes philoso- 
. phiques (1846). Climacus, autrement dit Sôren Kierkegaard, veut savoir si 
_ le secret de la béatitude éternelle est bien dans le christianisme. La dialec- 
. tique «objective », même si elle n’était pas irrémédiablement inapte à 
_ procurer la certitude, ne saurait valoir ici. Car son mouvement est inverse 
de celui de la foi, cette passion paradoxale infinie (p. 287-296). Reste la 
méthode toute nouvelle d’approfondissement intérieur qui consiste à 
« devenir chrétien ». Il s’agit bien de conquérir sa propre subjectivité. 
L’effort déployé pour y parvenir est l’analogue éthique de la foi (p. 309). 
Celle-ci, sommet paradoxal de la subjectivité, requiert néanmoins un saut 
spécial. En deçà de la foi, est le simple pathos existentiel, « drame d’une cons- 
® cience aux prises avec l’univers » (p. 315), mélange de fini et d’infini, que 
…—._ Sôren Kierkegaard a vécu. Ce pathos « apparaît quand l’idée se comporte 
- d’une façon créatrice en transformant l'existence de l'individu » (P.-S., p. 261). 
Il transcende le pur esthétique. Impliquant et assumant le sérieux de l’ac- 
“ tion morale, il le dépasse sans l’abolir. Il le dépasse ainsi par la souffrance. 
“ En réalisant « l’orientation vers l’absolu et la saisie du rapport intime qui 
nous relie à l'infini, la souffrance » aboutit «à nous rendre à notre vraie 
nature » (p. 324). Elle est normale. « Dieu habite dans un cœur brisé » (p. 326). 
. La « vie temporelle ne connaît pas de joie spirituelle supérieure à l'attente, 
au sein de l'épreuve, d’une béatitude éternelle » (p. 329). Par la souffrance 
ainsi comprise, je me rapporte « absolument à la fin absolue et relativement 
aux fins relatives » (p. 331). Or, c’est en approfondissant le sentiment de 
mon besoin de Dieu que la faute commise puis regrettée et réparée réalise 
« Pexpression ultime du pathos existentiel » (p. 337). Dans Post-Scriptum, 
Kierkegaard réserve à ce pathos préchrétien, la dénomination de « Religieux 
A ». Le Traité du Désespoir permet pareillement à notre philosophe de 
déployer toute cette « religion naturelle » (p. 357) qu’est le désespoir, cette 
«nostalgie brûlante de la religion ». (p. 358). . 

Mais le « Religieux B » de la foi chrétienne crève le plafond de l’éthique. 
Pour nous y préparer, À se dépasse en B, la souffrance pénitente devient 
« l'espérance d’une éternelle félicité et déjà la félicité » (p. 382). Transcendée 
ainsi, la souffrance « engendre une foi qui n’est plus sujette à l’erreur ou à la 
caducité », mais qui «saisit l’éternel et le garde fermement » (Pureté du 

> Cœur, p.155), et une charité qui est l’amour stable et volontaire de Dieu et 
de la créature en Dieu (p. 383). Le christianisme vrai n’est pas affaire d’Eglise 
officielle ou d’État, mais entre Christ et chacun de nous. Non pas affaire 
d'histoire mais d’instant qui fait le témoin de la vérité contemporain de 

Christ. Bien loin de s’accorder âvec notre nature, il lui répugne étant la 

vérité souffrante (p.394). Concept de guerre au monde, tel est le concept 

de chrétien. Il convient à l’Exception, à l'Individu extraordinaire qui s'élève 
au sommet passionné de la foi. Est-ce le cas de Kierkegaard ? Au moins 
se fait-il le prophète de l'idéal chrétien en produisant les pages vengeresses 

et nécessaires de l’{nstant (p. 409). 

Après avoir demandé au Pathétique et au Dialectique (Religieux A et 

Religieux B) puis à l'instant qui nous rend contemporain de Christ le secret 

d’une synthèse doctrinale kierkegaardienne, P. Mesnard croit devoir re- 
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courir à l'humour pour caractériser la « position centrale de Kierkegaard, È 
sa véritable philosophie existentielle » (p. 425). « Incognito du-religieux », | 


l'humour exprimerait. «la personnalité même de Kierkegaard (p. 434). © 


Embrassant le religieux A, il lui valut de viser toujours le Religieux B sur 
le plan duquel il n’eut pas « la tension spirituelle suffisante pour se réaliser 
lui-même ». Le ressouvenir, qui l’exprime, caractériserait ainsi en son centre 
l’homme et l’œuvre. | 

Tel est, brièvement résumé le contenu du grand ouvrage de Pierre Mesnard 
sur Kierkegaard et le kierkegaardisme. La meilleure des études d'ensemble 
qui existe à ce jour. Et de beaucoup. Avons-nous là le Vrai visage de Kier- 
kegaard ? Pour le détail des traits, sans aucun doute. Il n’est pour en être 


sûr que d’avoir longtemps fréquenté l'original et génial penseur danois. 
Pour le choix fait de l’humour comme caractéristique tout à fait centrale 


de l’homme et de sa philosophie existentielle, je me permets de ne pas par- 


tager l’avis de P. Mesnard. Sans doute cet avis se formule-t-il avec le sens | 


des nuances et s’appuie-t-il sur des textes nombreux et fortement com- 


mentés. Il est vrai que Kierkegaard lui-même se présente comme celui qui : 


travaille à devenir chrétien et comme le héraut du devenir chrétien et qu’il 
déclare n’être pas parvenu au sommet de la foi passionnée en Christ. Il tient 
Abraham pour un modèle qu’il ne sait pas égaler. Mais il demeure vrai aussi 


qu’en agissant ou en pensant de la sorte, il agit ou pense en disciple effectif | 


de Christ, qu’il dépasse non seulement l'ironie d’un Socrate mais l’humour , 


chrétien, qu’il transcende en les assumant dans le stade religieux les stades 
esthétique et éthique, qu’il édifie une doctrine existentielle où le pathétique 
du Religieux A prépare et soutient le dialectique du Religieux B, qu'il 
s’approprie avec une ferveur explosive et résolue ce sens tout intérieur du 
pur idéal chrétien, qui caractérise l’Instant. Plutôt que du simple humour, il 
livre une philosophie de l’existence chrétienne. Ce qu’il y manque de substan- 
tiellement requis, c’est l'intelligence des valeurs rationnelles ou essentielles 
que possède éminemment la pensée d’un saint Augustin. 


B. RomEYeER. 


Salvatore Scimè, S. J., Iltrionfo dell ontologismo in Sicilia, Giuseppe Romano 
(1810-1870), Mazara, Società editrice Siciliana, 1949. In-80, 266 p. Prix : 
L. 850, 


Parmi les ontologistes italiens du siècle dernier, le jésuite Sicilien, 
G. Romano, qui enseigna la philosophie à Palerme de 1838 à 1860, occupe 
une place honorable. Sans atteindre, de loin, à la notoriété d'un Gioberti 
(dont sa pensée le rapproche), il n’en a pas moins eu son heure de gloire. 
On saura gré au P. Scimè d’avoir fait revivre cette figure en la situant dans 
son cadre historique, l’époque ardente et tumultueuse de Risorgimento. 
Son livre intéressera ceux qui veulent se rendre compte des tâtonnements 
de la pensée catholique dans la première moitié du xixe siècle (avant la 
renaissance thomiste) et, de ses efforts plus ou moins heureux pour assimiler 
l'apport des systèmes contemporains. — On trouvera publiés en appendice 
divers documents inédits, relatifs à la controverse entre Romano et ses 
confrères thomistes Liberatore et Taparelli d’Azeglio. 


Joseph DE FINANCE. 


Giulio BoNArEDE, Gioberti e la Critica, Palermo, G. Mori et Figli, 1950. 
Grand in-80, 290 p. Prix : L. 1.500. 


© SUPPLÉMENT BIBLIOGRAPHIQUE 135 


Ce livre est une apologie de Gioberti, à la fois contre les critiques idéalistes 
 (Spaventa, Fiorentino, Gentile, Saitta), qui voient dans le prêtre piémontais 
> un précurseur, et contre les critiques catholiques, qui dénoncent en lui un 
- moderniste. Il y n’aurait, selon M. B., aucune contradiction entre la philo- 
» sophie de la T'eoria del sovranaturale ou de l’Introduzione et celle de la Proto- 
_ logia. Avec beaucoup de courage, l’auteur s'efforce de sauver l’orthodoxie 

de Gioberti, sans nier les exagérations où l’entrainèrent trop souvent 
. d’aveugles passions partisanes. Il le fait avec une largeur de vues et une 

puissance de sympathie profondément émouvantes. On voudrait pouvoir 
» être convaincu... 

. L'ouvrage témoigne du regain de faveur que connaît aujourd’hui lonto- 
- Jogisme dans certains secteurs de la pensée italienne. — Deux notes, publiées 
en appendice, précisent la pensée de l’auteur et expliquent pourquoi il se 
rallie à Gioberti plutôt qu’à Rosmini. Joseph DE FINANCE. 


HER, 


Suareziana 


* SuaregzrANA : N. extraord. de Pensamiento (1948). Madrid. In-8° de 646 p. 
_ J. Rorc GIRONELLA, Jnvestigaciones metafisicas. 1 vol. relié de 248 p. 
Ed. Atlantida, Barcelona, 1948 ; N. IX des Miscelanea Comillas. In-8° de 
504 p. ; Santander, 1948 ; J. M. ArEJaNDRo, La gnoseologia del Doctor 
eximio y la acusacion nominalisia. In-8° de 381 p. Santander, 1948 ; 

J. Irurioz, Estudios sobre la metafisica de Fr. Suarez. In-8° de 404 p. 
Madrid, 1949. 


4. Présenté par son Excellence Sr. D. José Zbanez Martin, ministre de 


l'Éducation Nationale qui souligne à bon droit les liens du grand philosophe 
espagnol avec la pensée moderne, le monumental numéro extraordinaire de 
Pensamiento édité pour commémorer le IVe centenaire de naissance du 
Jésuite François Suarez est à la fois riche et soigné. Le lecteur de langue 
française aimera à comparer l’article de son Excellence Sr. D. Fidel Garcia, 
évêque de Calahorra sur les différences ‘de la métaphysique suarézienne et 
du thomisme traditionnel avec l’étude du R. P. Gabriel Picard sur le tho- 
misme de Suarez (Suarez, in « Archives de Philosophie, XVIIT, 1). Dans sa 
contribution érudite sur les sources de Suarez, le R. P. J. Jturioz commence 
par repérer scientifiquement les 245 auteurs cités par Suarez, puis il s’attache 
plus spécialement aux sources grecques, à saint Thomas commenté comme 
un maître, aux commentateurs de saint Thomas et aux contemporains. 
Exploration provisoire, conclut modestement le P. Iturioz, voie ouverte à 
une recherche exhaustive (f. 87). L'étude du R. P. Ramon Cenal, sur l’in- 
fluence exercée par Alexandre d'Alexandrie relativement à la métaphysique 
de Suarez, commence par faire justice d’un jugement excessif et partial 
émis par le R. P. Cornelio Fabro contre la valeur de l’érudition suarézienne. 
Puis il traite des écrits de ce maître franciscain de premier plan, né vers 1270 
et mort en 1314. Dans ses Disputationes, Suarez le cite en trente-trois 
passages pris de son Commentaire de la Métaphysique d’Aristote ; mieux, 
il l'utilise pour former sa propre pensée, notamment en ce qui concerne la 
notion d’être : son unité et son analogie, l'identité réelle de l’essence et de 
l'existence, le principe d’individuation et de multiplication des êtres dû à 
tout leur être. Exposé fort érudit et toujours lucide. 


Après les contributions relatives aux sources viennent des articles doc-, 


trinaux : Lignes fondamentales du système méta physique de Suarez (J. Hellin) ; 
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. le P. Roig Gironella nous livre ici une sorte d'examen comparé du thomisme, 


x ' 0 1 


Sur [aie + 
PHILOSOPHIE 


% ; + | 
a synthèse métaphysique de Suarez (J. Roig Gironella) ; a uiel 
He de Se Martinez Gomez) ; Doctrine de Suarez Sur le A 
principe métaphysique (M. Solana) ; L’être de raison chez Suarez (J. F. Ye 
Utrilla) ; Problématique du thème de la création chez Suarez (k Alcorta 
Le concept objectif suarézien (El. Elorduy) ; La gnoséologie de l'univers 2 
chez le Dr. excellent et la difficulté criticiste (J. M. Alejandro). | 
Cette imposante série doctrinale intéresse surtout la métaphysique: 
Après un exposé fouillé sur le système en général, le R. P. Hellin caractérise 
la métaphysique de Suarez comme science de l’être considéré absolument et £ 
distribué en être par essence et en être par participation. En déduisant 
strictement les attributs de l’un et de l’autre sans vouloir Jamais Mn | 
rien que de démontré, Suarez s’est montré original. Il a revalorisé les doc- î 
trines vraies, dépouillé les systématisations antiques des erreurs, ambiguités + 
ou inconsistances qui les gâtaient, systématisant lui-même avec une simpli- 
cité rigoureuse les vérités maintenues et défendues. C’est encore de la syn- 
thèse métaphysique de Suarez que traite le R. P. Roig Gironella. Un schème 
exhaustif fort opportun des Disputationes ouvre son étude qui, sans répéter, 
celle du P. Hellin, rejoint et précise certains de ses points majeurs. Il importe, 
pour suivre sa reconstruction logique de la synthèse suarézienne à partir 
de l’ontologie, d’avoir sous les yeux ce tableau synoptique. Chemin faisant, » 


éd nie 


du scotisme et du suarézisme. S'il tient ce dernier système pour plus probable, 
il sent bien que les deux autres résultent d’un travail qui mérite considéra- 
tion. Il me plaît de souligner cet esprit de compréhension si nécessaire 
entre chercheurs. Mais un grand système scolastique où se trouve rassemblé 
l’augustinisme philosophique, à savoir le bonaventurisme, ne se trouve ni 
évoqué ici ni hélas ! assez inspirateur de la pensée suarézienne. J'avais espéré, 
en lisant le titre du R. P. Gomez, qu’au moins une allusion serait faite au 
sens du mot existentiel chez les existentialistes d'aujourd'hui. Espoir déçu, 
mais en revanche j'ai apprécié et goûté un exposé documenté et lucide de 
l’analogie suarézienne face à celles de saint Thomas et de Duns Scot, de 
Cajetan et de Sylvestre de Ferrare. C'était le sujet. Avec M. Solana, il s’agit 
du premier principe, qui est celui de contradiction. Ici, comme pour les autres 
points fondamentaux de l’ontologie, Suarez se montre le disciple d’Aris- 
tote et de saint Thomas, mais un disciple qui précise et complète la doctrine 
reçue. Ni moins substantielles ni moins pourvues d’érudition que les précé- 
dentes sont les contributions des maîtres suivants : J. F. Yela, de l’université 
de Madrid, J. I. Alcorta, Recteur de l’université de La Laguna, E. Elorduy, 
dont l'exposé magistral sur le concept objectif suarézien ne couvre pas moins 
de 90 pages. J. M. Alejandro de l’université pontificale de Comillas. Mais 
hélas ! ce compte rendu est déjà long. 

Le numéro spécial de Pensamiento traite enfin, plus brièvement si non 
moins excellemment, de la philosophie morale de Suarez : La rationalité de 
la propriété privée, par À. Ferreiro Lopez ; Variations sur la Philosophie 
juridique et politique, d'Heinrich Æommen, traduit par Caine ; Démocratie, 
d'Antonio Alvarez de Linera ; Origine et sujet de l'autorité civile, d’Ignace 
Gomez Robledo (Comillas) ; Le droit de guerre, par Eustache Guerrero. 

Le monumental fascicule s'achève par une « Bibliographie suarézienne » 
digne de lui et du Doctor Eximius. J'imagine la joie qu’aurait éprouvée le 
R: P. Raoul de Scoraille en lisant ces articles dont l’ensemble constitue une 
somme du suarézianisme philosophique. 
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Dans ses « Investigations métaphysiques », le R. P. Roig Gironella 
réunit quelques articles importants, les quatres suivants : Caractère analy- 
tique et synthétique du principe de causalité ; les Grands problèmes de la fina- 
lité ; la Synthèse métaphysique de Suarez ; la Philosophie de l'amour chez 
» sainte Catherine de Sienne. 

Le point de départ de la première recherche du P. Roig Gironella est 
» Jexamen des « jugements synthétiques a priori ». Après avoir retracé la défi- 
 nition qu’en donne Kant et montré avec son aisance coutumière comment 
. Ja raison qu’il fournit de leur « à priorité synthétique », à savoir leur dépen- 
dance des lois de la pensée, vaut tout aussi bien des jugements auxquels 
il réserve le privilège d’être analytiques puisqu'il vaut du jugement ana- 
 ]ytique par excellence de non-contradiction ou d'identité. Celui-ci implique: 
en effet l’absolue nécessité que À soit A, c’est-à-dire que la pensée ne se . 
_contredise pas. Si donc la valeur des jugements synthétiques a priort est, 
» comme l’affirme Kant, toute subjective ou phénoménale, il en ira de même 

+ de la valeur des jugements analytiques. Et l’empirisme radical ou sceptique MA: 
” d’un Hume ne sera pas surmonté. Échec à Kant sur ce point fondamental pe 

de son criticisme (p. 40). 

Pour résoudre le problème posé le P. Roïig Gironella ne se contente pas + 
d’affirmer, avec les PP. Descogqs et de Vries, l’objectivité rationnelle absolue À 
des jugements où notre raison opère une synthèse nécessaire ; il refuse, à ‘25 
l'exemple des PP. Urraburu, Delmas, Pesch, Kleutgen (p. 48), d'accorder " 
à Kant que le principe de causalité ne soit pas analytique. Creusant l’idée 
du proprium métaphysique et les propriétés transcendantales de l’être, il 

- souligne leur nécessité constitutive et montre comment le principe de non- 
contradiction est analytique par inclusion formelle de l’attribut dans le 
sujet, les principes de raison suffisante ou de causalité ne l’étant que par 
relation transcendantale ou nécessaire et universelle de Pattribut au sujet. 
Le caractère analytique du premier apparaît d'emblée explicite, celui des 

… deux autres en vertu d’une réflexion intellectuelle, Ils ont pareille valeur 

«nouménale » ou objective. 

Si je ne devais me limiter, volontiers je rendrais compte en détail des autres 
études, menées par le P. Roig Gironella avec une maîtrise égale à celle qui 
caractérise son étude sur la causalité, Voilà du travail exemplaire. 


3. Parmi les contributions si remarquables qui composent le tome IX 
des « Miscelanea Comillas » dédiés à Suarez, se rapportent plus spécialement 
au but philosophique visé par les « Archives de Philosophie » celles du 

/ R.P.S. Gonzalez Rivas, relative à un Traité inédit de Suarez sur la Science 
Moyenne, du R. P. J. M. Alejandro, sur la Personnalité scientifique du 
Docteur excellent et sur l’Essence et la valeur de sa théorie de la connaissance, 
du Dr. J. M. Saiz, sur l’Attitude du P. F. Suarez face à l'essence métaphysique 
de notre béatitude, du Dr F. Garcia y Martinez sur le Sens du réel dans la 
métaphysique de Suarez, du R. P. Elorduy sur les Œuvres de Suarez, des 
PP. Romeo et Munoz sur le Libre arbitre et le processus de l'acte libre chez 
saint Thomas et Suarez. 

Découvert parmi les œuvres du Jésuite Juan de Salas, à l’université de 
Salamanque, le traité de Suarez sur la «science moyenne » édité ici par le 
P. G. Rivas valait assurément d’être présenté et intégralement publié. Ce 
n’est pas tant à des influences qu’à une réflexion personnelle plus appro- 
fondie que, vers 1585, notre théologien philosophe dut de se convertir à la 
doctrine qui immortaliserait le nom de son compatriote et confrère Molina 
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(p. 91). Mais ici la philosophie commande : « Principaliter agendum est … 
rationibus » (p. 109). Les « futuribles » sont connaissables à Dieu. Non pas 
dans leurs causes libres ni dans le décret de son propre vouloir mais en. 
leur vérité éternelle absolue perceptible à son intelligence infinie (p. 118). » 
Sans cette vérité, la science même des « futurs absolus » manquerait de fon- 
dement rationnel. Ce n’est pas le libre choix divin qui crée le possible pur « 
ou le futurible, car il n’existe qu’en étant divinement intelligent, ce qui les u 
implique l’un et l’autre (p. 119). Au surplus, si Dieu ne connaissait les futu- 
ribles dans cette éternelle vérité inscrite en son intelligence, ni sa science 
ni sa providence ne seraient parfaites (p. 120-121). Si saint Thomas n’a pas | 
envisagé formellement le problème des futuribles, rien dans sa doctrine ne | 
s'oppose, pense Suarez, à celle du traité inédit (p. 125-126). Rien non plus, : 


- chez saint Anselme, Prosper ou saint Augustin. Quant à l’objection émise 4 


contre notre preuve de raison fondamentale, que la vérité du « futurible » 
resterait indéterminée, elle tombe pour qui veut remarquer ceci : cette 
vérité n’a pas une détermination de futurition mais de futuribilité (p. 127- 
128). 

Vraiment, il suffit de réfléchir avec sa raison à ce qu’exige de connaissance 
divine absolue la libre création par Dieu des hommes libres pour apprécier 
le progrès philosophique représenté par la doctrine explicite de la « science 
moyenne ». Mais comment se fait-il que, sur ce point comme sur tant d’autres 
en matière de philosophie, les apologistes espagnols suaréziens des Misce- 
lanea Comillas IX n’aient pas songé à confronter le Dr. excellent avec 
Grégoire de Valencia. L’article consacré à ce dernier dans le Dictionnaire de 
théologie catholique y invitait. 


4. Dans la première partie de son étude magistrale, le R. P. Alejandro 
consacre un chapitre à l’ambiance nominaliste et un autre, très important, 
suit sur le nominalisme et la formation intellectuelle de Suarez. Dans un 
troisième il expose, avec toute l’érudition voulue et sur textes (p. 93), le sys- 
tème un peu fuyant d’Occam, du point de vue de la connaissance. Nécessaire 
pour critiquer à bon escient l’accusation de nominalisme occamiste émise 
contre Suarez, cette première partie constitue une contribution de valeur à 
l'histoire des doctrines médiévales. 

Pour fonder son examen de la gnoséologie de Suarez, le P. Alejandro 
retrace, dans ses lignes maîtresses, sa métaphysique de l’être commun et 
de l’être individuel, insistant sur la constitution ontologique de l'individu, 
du sujet humain connaissant et des objets connus, de la matière première en 
tant que connaissable. Exposé documenté et lucide, où est fidèlement mis | 
en valeur le sens suarézien du réel, autre que celui de saint Thomas et de 
Duns Scot ; autre, a fortiori, que celui du nominaliste Occam. 

Venant ensuite au détail, le P. Alejandro montre comment Suarez admet 
une intellection à la fois existentielle (connaissance intellectuelle directe et 
propre des réalités singulières même matérielles) et essentielle (par impli- 
cation des notions primordiales et des premiers principes). Bien loin, dès 
lors, de sombrer dans un empirisme sensiste ou même dans un empirisme 
occamiste, il se donne ce qui nous est indispensable d'expérience spirituelle 
humaine pour fonder tout notre agir conceptuel. Nous avons établi dans 
Saint Thomas et notre connaissance de l'esprit humain (« Archives de Philo- 
sophie », VI, 2) que, surmontant ainsi son aristotélisme, le Docteur commun 
s'élève à un certain sens intellectuel concret des singuliers d’ordre humain 
voire des singuliers matériels. Sans le remarquer et en s’opposant ici à un 
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thomisme tout aristotélicien, Suarez accomplit le meilleur de la gnoséologie 
de saint Thomas. ; 

_ Longuement, dans sa troisième partie, le P. Alejandro expose l'excellente 
thèse suarézienne de notre intellection des singuliers matériels, directe et 
par expression plus ou moins pénétrante de leur intelligibilité individuelle 
propre. Enseignée aussi par Grégoire de Valencia (Dictionnaire de théol. 
catholique), cette thèse me parait, chez ce dernier, rendue plus accessible 
et plus cohérente par sa solidarité avec un vrai sens augustinien des singu- 
liers spirituels humains. En ce qui concerne l’abstraction intellectuelle, 
Suarez la comprend en fonction de sa théorie relative au principe d’individua- 


tion des êtres et de l’intellection directe des singuliers matériels. L’intellect, 


agent qu'il retient immatérialise les données de nos sens mais ne les désin- 
dividue pas. Ainsi, par voie d’abstraction directe, par pensée foncière spon- 
tanée, nous connaissons quelque chose des natures concrètes en ce qu’elles 
ont d’individuel et de commun. Mais leur universalité comme telle ou leur 
capacité spécifique infinie d’individuation requiert, pour nous être connue, 
une réflexion ultérieure (secunda intentio). \ 


5. Dans son étude fervente, non moins approfondie qu’érudite, de la 
métaphysique de ce théologien philosophe éminent que fut Suarez, le R. P. 
J. Iturrioz trouve moyen d'apporter du renouveau. Notamment dans son 
premier chapitre consacré à l’origine de la métaphysique de ce maître qui 
est en effet, « depuis saint Thomas, le plus scolastique des scolastiques, le 
représentant le plus vrai de la Philosophie scolastique, de l’évolution intel- 
lectuelle concrète, qui s'exprime en elle, de l'esprit humain » (Card. 
Z. Gonzalez, p. 8). S’il faut reconnaître à saint Thomas un génie plus puisam- 
ment inspiré par les sources antiques et chrétiennes de la philosophie, 
encore est-il qu’en ce qui regarde un certain nombre de points essentiels, 
tels que l'individuation des êtres matériels, la connaissance intellectuelle 

ue nous en prenons, le sens d'un état possible de nature pure (Archives de 
Philosophie, XVIII, 1), Suarez marque un progrès nécessaire. Mais, plus 
encore peut-être qu'à saint Thomas pour qui du moins sait interpréter ce 
dernier dans ses sources augustiniennes, il lui manque d’avoir constitué une 
gnoséologie de l’être spirituel humain. Les valeurs spirituelles absolues se 
trouvent, chez lui comme dans toute la scolastique non augustinienne, 
plutôt affirmées qu'étudiées dans leur génèse psychologique et réflexive. 
Sur ce point, c’est tout l’augustinisme philosophique avec le meilleur des 
spiritualismes modernes et contemporains qui reste à exploiter (Notre 
Saint Thomas et la connaissance de l'esprit humain, Paris, Beauchesne, ainsi 
que La philosophie chrétienne jusqu’à Descartes, Paris, Bloud et Gay, et La 
philosophie religieuse de M aurice Blondel, Paris, Aubier). 

Le P: Iturrioz commence par mettre hors de doute l’existence d’un traité 
de Suarez commentant la troisième partie de la Somme théologique de 
saint Thomas, sur l’Essence, l'existence et la subsistence ; puis il en retrace 
au moins partiellement le contenu, détermine sa date et montre enfin 
comment la doctrine de l’opuscule De essentia, existentia et subsistentia s’est 
transformée en celle des Disputationes metaphysicae. Le P. Iturrioz décrit 
alors les caractéristiques de cette œuvre monumentale et fixe la personnalité 
métaphysique de Suarez. | : 

Le chapitre deuxième des Estudios du P. Iturrioz est consacré aux Sources 
de la métaphysique suarézienne, le troisième aux diverses formules du pre- 
mier principe de l’ontologie, le quatrième établit le caractère anti-occamiste 


de eds 0 re 


PP 


| Ra 


"+, 


) 3 : s . : F + PER Vn, mn? P 
LACS TMS _ ARCHIVES DE PHILOSOPHIE à. 


‘du concept suarésien d’être, le cinquième étudie la notion de substance e 
ses annexes, chez Suarez ; enfin, un sixième chapitre d'orientation plu 
moderne décèle et souligne le caractère dynamique des grands concepts s\ 
suaréziens. | 4 

| Ouvrage de valeur et, sur plus d’un point, nettement rénovateur. 

% B. RomEYEr. 


Psychologie 

qi A. Marc, Psychologie réflexive. Deux in-8° de 380 et 420 p. « Museum 
2 _ Lessianum », Section philosophique, n°5. 29-30. Desclée de Brouwer, Paris, 
1949. . 


Publiée par l'Édition Universelle de Bruxelles, la Psychologie réflexive 
du R. P. André Marc se vend aussi chez Desclée de Brouwer, à Paris. Elle 
est le fruit de quelque vingt ans d’enseignement au Scolasticat de Jersey. 

:: 60 Cet ouvrage, que l’auteur eut volontiers intitulé « Critique de la Raison 
Pure », « veut être une critique de la connaissance, mais telle que grâce à 
elle il puisse être ce que n’est pas celui de Kant : une théorie positive de la 
volonté, de la liberté, puis du composé humain, une légitimation de la méta- 
physique » (I, p. 12). Il sera, Dieu aidant, suivi d’une « métaphysique » et 
d’une « nouvelle raison pratique » (1bid., p. 13). Plutôt que sur l'intelligence, 
la Psychologie réflexive du P. Marc insiste sur « l’amour et la volonté., pour 
que tout culmine dans l’idée de personne » (1bid., p. 12). 

Après avoir analysé le contenu des deux volumes, il sera aisé de montrer 
dans quelle mesure le but poursuivi a été atteint et comment il faudrait le 
modifier ou le rectifier et le compléter pour l’atteindre plus pleinement. 

Une esquisse comparée de l’analyse moderne et de l’analyse scolastique 
du signe de connaissance permet au P. Marc de faire voir que le réel point 
d'arrivée dûment « problématisé » se mue en légitime « point de départ... de 
la recherche ». Cette méthode réflexive, qui consiste à «remonter, par l’ana- 
lyse de nos actes et de leurs projets à leurs sources, aux facultés, à la nature 
dont ils émanent », «se garde bien d’objectiver le sujet » ; c’est la méthode 
de saint Thomas (1bid., p. 57). 

Dans les deux premiers chapitres de son livre I consacré à la Connaissance, 
le P. Marc traite de la connaissance humaine en général et de la connaissance 
sensible. Sur la connaissance en général, il n’apporte rien de neuf mais pousse 
plus avant son analyse du contenu propre au signe de connaissance. En ce 
qui regarde la connaissance sensible son effort caractéristique est de dépasser 
déjà le niveau de la psychologie expérimentale, Utilisant plus spécialement 
les travaux de Lavelle, Nogué, Pradines, il cherche à déduire ce que l’on se 
contente d'ordinaire de décrire et de grouper en lois empiriques. Partant 
du signe de connaissance, il tente de démontrer cela même que l’analyse 
découvre comme donné, Le signe étant ce qu’il est, il faut que la sensation 
soit et soit ce qu’elle est, qu’il y ait dans notre sensibilité mémoire, espace et 
temps, qu’il existe un sens commun et que la différenciation des sens externes 
et internes soit ce qu’elle paraît être, qu’il y ait une objectivité des sensa- 
tions et un en-soi du sensible (1bid., p. 87-163). 

En comprenant les objets présentés dans nos sensations, nous nous aperce- 
vons nous-mêmes tout à la fois comme unis au sensible et transcendants par 
rapport à lui, comme sujets spirituels incarnés, comme doués d’une réflexion 
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:objectivo-subjective ; mais objective parce que subjective puisqu'elle nous 
vaut de viser et de percevoir de mieux en mieux la vérité absolue des choses 
* connues en percevant l’absoluité cognitive du sujet connaissant (p. 165- 


Ph RICE: 


observant à bon droit en notre intellection un pouvoir activant et réceptif 
» par rapport aux objets intelligibles, parle ici d’intellect agent et d’intellect 
» passif. Il sent bien que ce n’est pas là répondre à la question. Aussi poursuit-il 
en traitant de l’abstraction. Notre intelligence conçoit en abstrayant, 
… c’est-à-dire en s'exprimant, par élimination de ses conditions matérielles et 
…. individuantes, l’intelligibilité des images. Expression spontanée et progres- 
_sive qui consiste à en dégager les éléments intelligibles. Mais ce dégagement 
intellectuel, cette idéation, ce labeur abstractif se complète spontanément, 
. par référence au concret qu’ils expriment, des éléments abstraïts : par objec- 
tivation. N'est-ce pas là, sans plus, revenir au point de départ du signe de 
connaissance ? Non. « Au début, note le P. Marc, nous avions l’acte du signe 
accepté comme un fait typiquement humain. Maintenant il y a plus : la 
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(p. 260). - 
Mais il faut, pour répondre à la question posée, élucider davantage ce 
passage du fait au droit, À cette fin, le P. Marc expose et discute la notion 
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D de « verbe mental ». Se référant au De Natura Verbi Intellectus 11 estime, à 

- l'encontre des interprètes traditionnels de la théorie thomiste, que l’intellect : 
“ agent ne produit pas seulement l’actuation intelligible dans l’intellect 
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réceptif, car, écrit-il, une fois -« actué, l’intellect possible garde la lumière 
reçue, il est acte lui-même»; mais il le reste dépendamment de la source 
lumineuse, qui continue de verser toujours sa clarté. Sous son double 
* aspect d’agir qui élimine de l'image ses conditions de matérialité indivi- 
duante et de connaître actif ou de pensée pensante, « l’œuvre de l’intellect 
_ agent se poursuit durant tout le cours de la contemplation intellectuelle. Il 
influe sur tous les actes de l'esprit qui constituent des connaissances » 
(p. 289). Toutefois, le problème de la portée ou de la valeur absolue de notre 
… _ idée d’être objectif n’est pas résolu pour autant, car c’est au donné senti et 
par lui au donné sensible que se réfère l’idée abstraite : conversio in phantas- 
mata, resolutio in sensibilia. « Est-ce vraiment entrer dans l’absolu de la 
pensée, que pénétrer simplement dans la profondeur de l’espace» (p. 290) ? 
Comment expliquer ce qui, d’après le P. Marc, est donné ab ovo dans le 
signe de connaissance ? La grande question demeure. Sera-t-elle, ainsi que 
l’affirme l’auteur de Psychologie réflexive, résolue par « le rapport à l’être, 
c’est-à-dire à l’existence comme loi de l’ensemble, donc comme loi absolue, 
loi inconditionnée » (p. 332) ? Ne faudrait-il pas pour répondre ainsi sans 
incohérence éviter, avec tout l’augustinisme philosophique y compris celui 
de saint Thomas, de s’interdire-cette réponse en prétendant que le sensible 
seul à l'exclusion du spirituel en soi est objet propre ou proportionné de 
notre intellection présente ? Nous reviendrons sur ce point dans notre 
appréciation critique. e 
Le tome II de Psychologie réflexive s'intitule : La Volonté el l'Esprit. Après 
s’être efforcé, dans le tome I, d'établir que nous « sommes faits pour l’absolu 
du vrai », le P. Marc s’applique ici à montrer comme nous ÿ devons tendre. 
C’est le problème de notre « tendance rationnelle », dont l’acte propre n’est 
plus la pensée mais l'amour, « ce fruit de la volonté qui par lui vise le réel 
en lui-même et non plus en elle à la manière de l'intelligence. D'où son réa- 
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. 192). Mais comment expliquer cette double transcendance ? Le P. Mare, 240 


* légitimité de ce fait. Il montre ses titres et fait valoir ses droits à l’être » 
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lisme radical différent de celui de la pensée » (p. 55). Penser, vouloir « sup- 
posant que notre esprit s'élève au-dessus de tout être, de tout esprit parti- 
culier, pour viser l’ensemble du réel, il ne pense, et ne veut qu’en fonction x 
de ce surplus d’être et d’esprit, sur lequel il s’appuie » (p. 69). Amour uni- 
versel de tout ce que l'intelligence lui présente comme bon, la volonté est 
libre. C’est intelligemment que par elle je détermine mes derniers jugements 
pratiques. « La liberté est le privilège pratique de la raison » (p. 126). « J uge- 
ment voulu, vouloir jugé. » C’est dans le travail que se réalise et s’avère 
notre liberté d'hommes ici-bas. Par lui chacun peut se créer et se crée 
vertueux. 

Après sa longue étude de la volonté libre, le P. Marc en vient à son 
livre III sur l'Esprit : sa réalité, sa nature, son union avec le corps en manière 
de forme substantielle. Le volume s'achève par une étude comparée de la 
Personne et de l’Individu ; il se conclut par des réflexions sur la Méthode 
réflexive. 

Quelques remarques critiques complèteront notre compte rendu de la 
Psychologie réflexive du P. Marc. Parmi les questions étudiées, deux me 
paraissent assez approfondies pour constituer un progrès dont devront 
profiter les manuels destinés aux étudiants ou même les livres du maître, 
c’est à savoir, dans le tome I, tout le chapitre sur la connaissance sensible, 
dans le tome IT, les trois chapitres sur la liberté. Prenant appui et trouvant 
stimulant dans un exposé des théories récentes ou anciennes relatives à ces 
deux thèmes, la réflexion du P. Marc se déploie, s’oriente avec maïtrise, 
devient supérieurement suggestive. 

Sur notre connaissance intellectuelle, il emploie sans doute la même 
méthode. Mais avec un rendement moindre. Le sujet, surtout durant ces 
dernières décades, a été trop diversement étudié pour qu'il fût aisé de le 
renouveler ou même de profiter des approfondissements déjà fournis. De 
plus, en ce qui concerne soit les intellects agent et réceptif, soit l’abstraction 
et l’objectivation, le P. Marc a été singulièrement gèné dans son travail 
réflexif par une décision grosse d’incohérences. Ainsi, il voit et montre fort 
bien que ce qu’il y a de portée ou de valeur cognitive absolue dans notre 
intelligence consiste en la pensée pensante des modernes ou suppose l’illu- 
mination intellectuelle de l’augustinisme philosophique, mais il ne laisse 
pas de vouloir verser ce vin nouveau dans la vieille outre du dualisme pour 
le moins à-créationniste d’Aristote. Il imagine qu’il faut, pour penser les 
réalités matérielles à travers les images, dématérialiser partant désindi- 
viduer ces dernières sous prétexte que les singularités matérielles comme 
telles ne sont pas intelligibles. Pareille idéologie est cohérente chez Aristote, 
vu sa théorie de la Matière. Elle ne l’est pas dans un ensemble doctrinal 
créationniste. Aussi bien, dans les passages inspirés de saint Augustin, saint 
Thomas enseigne-t-il que « les principes matériels des composés ont de quoi 
être pensés : par Dieu d’une pensée créatrice ; par les anges et les âmes 
séparées, d’une pensée participée et imitée de la pensée créatrice » (La 
philosophie chrétienne jusqu’à Descartes, chez Bloud et Gay, t. III, p. 150), 
Ce qui est vrai c’est que, faute d’être assez intelligents pour pénétrer jusqu’au 
principe individuant des êtres matériels, nous devons nous contenter 
d’abstraire de leur richesse intelligible totale des éléments moins profonds, 
communs et plus ou moins universels : spécifiques, génériques, transcen- 
dantaux. Quand il nous présente l’intellect agent comme un principe d’acti- 
vité connaissante ou de pensée pensante le P. Mare, alors thomiste augus- 
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| tinien à son insu, fait certainement œuvre de progrès plutôt que de fidélité 
_ aristotélicienne. Une remarque pareille s'impose relativement à l'objet 
propre ou proportionné de notre intelligence. Alors qu’il à supérieurement 
… mis en valeur la part de réflexion subjective ou d’intériorisation qu’exige 
—_ et met en œuvre notre intellection des réalités matérielles, le P. Marc ne 
; laisse pas d'oublier ou de négliger la fécondité idéatrice primordiale de cette 
ü 
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réflexion sur le sujet pensant et de répéter que l’objet propre de notre intel- 
- ligence est la seule quiddité matérielle ou que toutes nos idées fondamentales 
se forment d’après la seule expérience sensible ! Enfin, après avoir admira- 
blement reconnu que penser l’être sensible ne dispense pas d'affirmer légiti- 
“ mement la plénitude absolue de l'être, le P. Marc ne paraît pas avoir réfléchi 
“ à ce qu'implique pareille affirmation à savoir que le sujet humain en acte de 
penser soit l’objectum propriissimum de notre intellection d’ici-bas. Mieux 
proportionné que tout autre parce que donné en ce que notre expérience 
intégrale a de plus intime, de plus proche, j'allais dire de plus nous. «Celui..., 
écrit finement le P. J. de Finance, qui distinguerait », au « sein de cet objet 
= propre» qu'est la « quidditas seu natura in materia corporali existens.., 
comme objectum proprissimum, la réalité humaine, donnerait sans doute à la 
thèse classique un prolongement imprévu, mais ne la fausserait point. » En 
ce quidam assez singulier je me reconnais (Archives de Philosophie, 1923, 
1925, 1928 et 1932) et pense « que cette position s’accorderait mieux avec 
le principe invoqué par saint Thomas lui-même : « Potentia cognoscitivi 
proportionatur cognoscibili » (1°, q. 84, à. 7:cf. Doctor communis, 1948, 
p. 248-249). À partir de cet objet de pensée éminemment proportionné qu'est 
le sujet spirituel en acte, je m’ouvre l’absolu intelligible des perfections 
pures de même qu'à partir du phantasme j'accède au relatif des perfections 
mixtes Ainsi pourvu de cette totalité de l’objet propre, je suis dûment 
équipé pour penser la plénitude absolue de l’être transcendantal dans son 
analogie intégrale ; ce qui implique, avec toute la métaphysique des êtres, 
celle de l'Être divin qu’est la théodicée. Une théologie rationnelle devient 
alors possible. À cette conception seule cohérente avec le meilleur, le plus 
profond et le plus personnel de la pensée du P. André Marc, à cette concep- 
tion que paraît embrasser cet autre thomiste de premier plan qu'est le 
P. Joseph de Finance, doit logiquement venir un penseur pleinement spiri- 
tualiste. | 
Pour tout dire, ce qui manque principalement à cet ouvrage de très haute 
valeur qu'est Psychologie réflexive du P. Marc c’est de ne pas surmonter 
assez certaines formules trop peu réflexives de l’aristotélisme thomiste pour 
égaler son propre principe et ce qui, en ce principe fécond, passe du rayonne- 
ment philosophique de la pensée de saint Augustin. B. ROMEYER. 


J.-C. FiLLOUX, La mémoire. « Que sais-je ? », 128 p., P. U. F., Paris, 1949. 


La brochure de M. Filloux sur la M émoire contient six chapitres fort denses 
où l’érudition abonde sans préjudice d’un travail critique de réflexion person- 
nelle très perspicace. ; 

« Utilisant l'habitude, l'imagination, la pensée abstraite, la mémoire » 
se distingue d’elles par ce qui la caractérise en chacun, à savoir cette préro- 
gative consciente d'évoquer ses acquisitions personnelles, de se retrouver 
présent en ses habitudes, ses imaginations, ses pensées vécues dans le passé 
(p. 30-31). Plutôt.que La Mémoire et ses formes, nous intitulerions le chapitre 
premier La M émoire et ses contenus. Elle est essentiellement constituée par 
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nos souvenirs évoqués, firés, conservés. Seule phénoménologiquement 
téristique de la mémoire (p. 32), l'évocation est spontanée ou volont 
Elle implique entre les «idées » ou phénomènes de conscience, des liens, des. 
associations. M. Bourguet fait ici une analyse bien à jour des liaisons asso- 
ciatives, des processus de reconnaissance ou de localisation, puis il consacre 


un chapitre à l’altération des souvenirs et à l’oubli. Naturelle ou volontaire » 


aussi est la fixation des souvenirs. Très bref mais riche et documenté est le 
chapitre V relatif aux maladies de la mémoire. A propos où au sujet du der- 
nier sur la conservation des souvenirs, M. Bourguet s'inspire encore de Delay 
et apprécie la théorie spiritualiste de Bergson. B. RoMEYER. 


Paul FouLquiéÉ et Gérard DELEDALLE, La psychologie contemporaine. 
Vol. in-16 jésus de xvi-438 p. P. U. F., 1951. Prix : 800 fr. 


La psychologie a pris depuis un siècle un développement considérable. 
De nos jours en particulier de multiples courants, depuis l’mtrospection- 
nisme classique jusqu’à la psychologie de la forme et au comportement, 
s'opposent ou se complètent, et il est difficile au profane, voire même au 
spécialiste confiné dans l’étroit domaine de ses recherches, de se faire une idée 
d'ensemble de la pensée psychologique contemporaine. Aussi l'ouvrage que, 
avec la collaboration de M. DELEDALLE pour la psychologie américaine, 
vient de publier l’auteur bien connu des manuels de philosophie pour le 
baccalauréat, répond-il à un réel besoin. Après avoir caractérisé la psychologie 
du x1x® siècle par le dualisme cartésien intégré par les éclectiques, il montre 
comment la lutte entre conceptions subjectivistes et conceptions objecti- 
vistes semble aboutir de nos jours à un compromis sinon à une synthèse 
qui se rapproche étrangement de l’hylémorphisme classique. 

B. RoMEYER. 
Chanoïine Henri Corn, Manuel de philosophie thomiste, réédition par l'Abbé 
Robert TErRiIBILINI, I : Psychologie. In-8° de 488 p. Téqui, 1949, 720 fr. 


On peut discuter le titre de Philosophie thomiste donné à un ouvrage qui, 
sans entrer dans les discussions d’école, expose simplement la philosophie 
chrétienne telle que nous la tenons de la tradition scolastique. Ce titre n’en 
a pas moins contribué au succès de ce manuel qui, depuis sa publication en 
1926-1927, a eu une dizaine d'éditions. 

Mais, étant donnée la rapidité avec laquelle évoluent les idées, la rédaction 
première ne correspondait plus exactement aux exigences actuelles. Aussi 
le successeur du Chanoïne Colin au Petit Séminaire de Versailles s’est chargé 
de la mise au point nécessaire. Il l’a fait fort discrètement, trop discrè- 
tement peut-être, se contentant pour l'ordinaire d’additions destinées à 
faire connaître les travaux d’auteurs contemporains. 

Du fait de ces additions, l'ouvrage grossit considérablement. Au lieu de 
deux volumes il en comportera quatre. Le premier paru est celui qui ren- 
ferme la psychologie, la partie par laquelle on commence ordinairement, 
dans les collèges, l’étude de la philosophie. Les candidats au baccalauréat 
y trouveront clairement exposé tout ce qu’ils doivent savoir et pas mal de 
choses en plus, le tout groupé sous les grandes étiquettes scolastiques. 

Aux questions prévues par le Programme officiel sous le titré de Psycho- 
logie, les auteurs ont ajouté celles que l’Université renvoie à la Métaphysique 
sur la nature et la destinée du principe de la pensée. Elles sont traitées en 
un unique chapitre assez dense mais fort sommaire. P. Fourquié. 
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. J.-B. Coares, The crisis of the human person 
_ pretations (Longmans, 1949). Prix : Prix : 12 sh. 6. 
Ce livre forme une intéressante introduction non seulement à l'étude du 
 personnalisme en lui-même mais aussi aux divers problèmes qui tourmentent 
le monde contemporain. Toutefois nous avons ici un ouvrage de vulgari- 
- sation plus que de recherche, au surplus spécialement écrit pour un public 
. de langue anglaise. | 
4 L'auteur qui est un adepte du mouvement personnaliste dessine en un 
. premier chapitre assez fouillé les lignes maîtresses de la pensée de Mounier, 
. faisant bien remarquer notamment l'intervalle qui sépare le premier Mani- 
1 jeste du personnalisme — d’une pureté encore trop utopique — de la muse 
- au point récente Qu'est-ce que le personnalisme ? dans laquelle Mounier insiste 
._ avec force sur la nécessité d’un engagement dans le concret et de réalisations 
- efficaces sur le plan politique. Sous l’étendard du Personnalisme la main 
… généreuse de J.-B. Coates rassemble d’ailleurs un grand nombre de recrues — 
 Buber, MacMurray, G. Marcel, A. Huxleÿ, Berdiaev, J. M. Murry, Jaspers, 
04 H. G. Wells, Maritain, Kierkegaard — dans une mêlée sympathique mais 
- peut-être un peu confuse. Ainsi dès le point de départ, malgré l'intérêt de 
l'exposé, nous discernons déjà chez notre auteur (à moins que ce ne soit la 
faute du «Personnalisme » lui-même ?) un certain manque de fermeté 
intellectuelle. 
Deux chapitres suivent sur Berdiaev et Buber qui sont un résumé fidèle 
et enthousiaste de la doctrine de ces philosophes. Ils renferment tout ce que 
_ l’auteur croit, préconise. Manifestement nous ouvrons ici ses sources et le 
fond de sa pensée. « Je et Tu » de Martin Buber semble l’avoir particuliè- 
_ rement frappé. Il y trouve une réponse à tous les problèmes du monde 
contemporain. Un chapitre sur L. Mumford, l’éloquent disciple de Patrick 
- Geddes, complète la section réservée à l'étude du Personnalisme proprement 
nr dit. Ce sociologue-historien-philosophe américain, partisan d’un planisme 
“ - raisonnable, qui essaye de repenser avec équité le marxisme et le freudisme 
au surplus ennemi déclaré de Spengler et agnostique « modéré », reflète assez 
bien les tendances générales de ce livre plein de bonne volonté mais aussi 
d’éloquence, d’imprécisions et de formules vagues. « Mumford is no meta- 
-  physician (hélas !) and displays à tempered agnosticism in his attitude to 
the problems of ultimate reality, but the inspiring influence of Geddes, 
-_ wedded to his own temperament which combines an essentiel soundness 
… and balance with nobility of aim and a grasp of concrete reality, has enable 
-  himtogive invaluable help in building the synthesis the modern world needs 
* ona firm andright foundation » (p. 101). Voilà une fondation bien mouvante 
pour soutenir le poids des diverses thèses plus ou moins opposées au Person- 
nalisme qui composent le reste du livre. 
Et d’abord les néo-marxistes. Ceux dont il s’agit ici sont Mannheim, 
Laski (le travailliste d’extrême-gauche) et Burnham, Mannheim étant des 
® trois le plus dialecticien et le plus précis. Mais l’auteur montre avec justesse 
les contradictions de son planisme intégral allié à d’authentiques velléités 
religieuses, notamment dans la mesure où il veut planifier «les religions » 
tout en sauvant la liberté religieuse de chacun. Ainsi que le note en final 
Coates, une crise spirituelle comme celle que traverse le monde contemporain 
ne peut être guérie par une simple technique de planification. 
Après les néo-marxistes comparaissent les « Défaitistes »: Heard, 


. Some personalist Inter- 
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A. Huxley, Kæstler. Le premier est une assez curieuse figure, dont il n’est pas 
sûr qu’on puisse trouver l'équivalent dans un pays autre que de langue : 
anglaise, Si l’on voulait dessiner en traits grossiers — et très approximatifs + 
© son itinéraire spirituel, on pourrait dire qu’il est parti d’une position 
assez proche de celle de P. Teilhard de Chardin pour aboutir, après être passé . 
par l’étape Romain Rolland, aux mystiques hindoues les plus désincarnées. | 
Sa réponse actuelle aux problèmes de notre époque étant ainsi une évasion » 
dans le salut personnel afin de parvenir par l’ascèse et la contemplation, \ 
conçues comme « techniques », à la pureté qui sauvera automatiquement le 
monde. On reconnaît là au passage certaines de ces « vérités chrétiennes | 
devenues folles » qui malgré les lamentations anciennes de Chesterton \ 
continuent à courir au hasard à travers notre planète désaxée. — Aldous . 
Huxley peut être aussi considéré comme un défaitiste dans la mesure où sa 
prétendue « conversion » n’est guère qu’une « diversion » vers l’orientalisme 
où se satisfait son incurable esthétisme religieux (bien qu’il condamne lui- - 
même l’esthétisme dans « Time must have a stop»). Kæstler à côté de lui 
fait une figure plus vigoureuse ayant du moins vécu et soufiert dans sa 
chair l’échec de l’expérience marxiste. Il en résulte dans ses ouvrages un … 
profond pessimisme, une amertume désespérée qui ne satisfont pas l’opti- 
misme résolu de notre auteur. Toutefois il lui fait la part trop belle en le 
comparant à Dostoïevski. Même dans ses meilleurs romans -Kæstler reste 
un journaliste. 

Un chapitre sur le poète-anarchiste Read — dont les bombes intellectuelles 
semblent d’un modèle très ancien — et un autre sur les théories sexuelles 
de Middleton Murry et de Reach (que Coates nuance ou réfute avec justesse) 
complète l'inventaire de cet ouvrage. La conclusion du livre est formée par 
une confrontation entre le théisme (de l’auteur) et l’athéisme (baptisé par 
lui « humanisme ») contemporain. Il y a là encore des sentiments élevés, 
un effort pour approcher l’idée de Dieu, mais un refus net de toute Révéla- 
tion, de toute Église. Nous touchons ici du doigt la faiblesse la plus profonde 
de ce livre par ailleurs intéressant et divers, faiblesse qui est au cœur du 
problème spirituel de ce temps : la méconnaissance radicale du Mystère de 
l’Incarnation. Jean MAmBriNo. 


Philosophie morale 


Raymond Porin, Du laid, du mal, du jaux. Paris, P. U. F., 1948. In-80, 184 p. 


Dans ce livre dont le titre rappelle invinciblement par antonymie celui 
de V. Cousin : Du vrai, du beau et du bien, l’auteur tire les conséquences de 
la conception axiologique qu’il a exposée dans La création des valeurs. I] 
nie l'existence de valeurs proprement négatives, c’est-à-dire telles qu’elles 
expriment en elles-mêmes un rapport de contradiction ou de contrariété 
avec d’autres valeurs considérées comme positives. Le Laid n’est pas le 
contraire du Bien ; le mal n’est pas un Non-Bien en soi. 

Croire à l'existence de valeurs négatives, de quelque façon qu’on les 
explique, comme absence ou privation d’être (tradition chrétienne), réalités 
ontologiques «sui generis » (Scheler, N. Hartmann...), réalités humaines 
subjectives (Hobbes, Ehrenfels..) qu’on fasse appel avec Heïddegger et 
Sartre à un primat du néant sur la négation, ou qu’on recoure enfin à une 
logique algébrique des valeurs, c’est, selon l’auteur, toujours se condamner 
à ne comprendre ni l’action, ni les valeurs. 


 constructrice, transformatrice, efficace. 
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Reste donc à proclamer l’irréalisme des valeurs dites négatives, corres- 
pondant à celui des valeurs dites positives. Toute valeur est bien négatrice 
. d’un donné, puisqu’elle relève d’un acte de transcendance de la conscience, 

. mais elle n’est pas négative, puisqu'elle est toujours orientée vers l’action 

Après avoir relevé l'ensemble des valeurs appelés négatives, le livre 
s’achève par une étude sur l'usage anthropologique de la portée critique qui 
leur appartient. 

Pour être d’accord avec M. Polin, il suffit d’oublier avec lui qu'il y a dans 
la connaissance des valeurs un moment d’absoluité en même temps que de 
liberté, de sorte que la valeur est non seulement ce que «je veux» dans un 
mouvement de dépassement du donné, mais aussi ce que «je dois » vouloir, 
et cependant «peux » ne pas vouloir. Cet oubli, plutôt grave pour une 
réflexion éthique, n’est d’ailleurs pas fortuit. M. Polin ne veut pas que le 
mouvement de transcendance de la conscience humaine se rapporte à un 
_  Transcendant. Cette relation, selon lui, envelopperait une immanence du 

second au premier ; cela, dit-il, est impensable, si du moins on veut sauve- 


garder la spécificité de l’ordre axiologique. Objection quine vaut que dans là. 


mesure où l’on se rallie à la conception très spatiale du rapport de la Trans- 
cendance à l’immanence qui est celle de l’auteur.  L. P. Ricarp. 


Th. Bover, Die Angst vor dem lebendigen Gott, Eine allgemeine Pathologie 
der Religion. Verlag Paul Haupt. Bern, 1948. In-8°, 166 p. 


Poursuivant ses études sur « Der Mensch und seine Ordnung », M. Bovet 
nous montre que la crise mondiale actuelle est surtout une crise religieuse. 
II faut retrouver et suivre le Christ, ou c’en est fait de l’homme. Partant de 
cette conviction, l’auteur décrit, en un exposé d’allure antithétique, l’essence 
de la religion : rencontre du Dieu caché qui est esprit, mais s’est fait chair et 
qui nous invite non à l’obéissance mais à la liberté et à l'amour, dans une 
constante transformation intérieure de l’homme. 

Attachante exhortation, nourrie des classiques de la philosophie religieuse, 
protestants ou catholiques, susceptible de ranimer au cœur des tièdes 
l'amour du Christ et de Dieu dont elle est pénétrée. LP 


E. DurrgeL, Sociologie générale. Paris, P. U. F., 1948. In-80, 397 p. 


L'ordre social donné n’est rien d'autre qu’un ensemble de rapports dont 
les individus sont les termes. L'étude du rapport social, voilà l’objet propre 
de la sociologie telle que l'entend M. Dupréel, et telle qu'il la développe dans 
son ouvrage, en ajoutant à cette première donnée de base celles de « groupe 
social » et de «symbiose sociale ». 

Les caractéres que revêtent les rapports sociaux sont très divers ; l’auteur 
en souligne trois principaux : positivité, négativité, complémentarité (c’est- 
à-dire conditionnement mutuel des individus soit dans l'existence, soit selon 
leur nature). Cest de cette complémentarité des rapports sociaux que naît 


le groupe social, tandis que l’interpénétration de ces groupes mène à la vie 
en symbiose, 

M. Dupréel distingue ensuite entre « paléosociologie » et « néosociologie ». 
La première s'attache aux formes de vie sociale qui relèvent des instincts 
organiques et héréditaires d’agrégation, d'imitation, instincts de l'espèce 
ou du troupeau ; la seconde traite de la vie en société telle que la crée la 
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. monde au profit de l’homme. 
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logie, ainsi entendue, que revient donc l’analyse de la vie des groupe eee | 
L'ouvrage de M. Dupréel décrit d’abord cette vie, puis les rapports des ; 
groupes sociaux entre eux : négatifs, ce sont les antagonismes et les conflits CRE 
positifs, soit à base de force : société politique, soit à base de persuasion : 
formes de vie sociale où les Valeurs sont médiatrices de communion, soit - 
enfin à base d'échanges : vie économique. Parmi les valeurs qui suscitent 4 
la formation de groupes sociaux, un chapitre relève les valeurs juridiques, . 
deux autres les valeurs religieuses. La religion, selon M. Dupréel, est essen- 
tiellement une «technique » (technique B) par laquelle l’homme cherche à 
se concilier les forces sur lesquelles ses moyens techniques proprement dits. 
(technique A) n’ont pas prise et dont, pourtant, il exige absolument la colla- 
boration pour arriver à ses fins humaines. En somme, l'effort religieux est 
une sorte d’extrapolation de la technique industrielle ou économique et 
sociale, utilisée lorsque celle-ci se manifeste insuffisante pour maîtriser le 


réflexion humaine s'appuyant sur l’effort des instincts. FRANS 


Cette première partie du livre s’achève par le tableau de la «vie en sym- 
biose », qui est surtout équilibre et hiérarchie liée à la hiérarchie des valeurs | 
reçues. | 

Toute la seconde partie de l’ouvrage est consacrée à une vue d’ensemble 
de l’évolution de la civilisation ; deux grandes variables la déterminent : « 
variable démographique et variable technique, aux interférences de plus en 
plus divergentes. M. Dupréel souligne combien le progrès des développe- 
ments techniques, par les maux qu’il engendre, arrive finalement à se 
limiter lui-même, de sorte que notre civilisation doive elle-même 
s'orienter vers un « plafond » de la technique industrielle : point de satu- 
ration à ne pas dépasser et même peut-être indépassable en lui-même, par 
la force des choses. 

On peut ne pas partager toutes les vues de l’auteur ; se défier particuliè- 
rement de ce pluralisme irréductible des valeurs qui est au cœur de sa doc- 
trine morale ; refuser absolument sa théorie de la religion, bien qu’elle soit 
moins dogmatique que celle de l’école sociologique durkheimienne ; on peut 
estimer enfin qu’une réflexion plus poussée donnerait plus de consistance 
encore à la notion de «rapport social» que dégage si heureusement 
M. Dupréel... mais reconnaissons sans ambages le grand intérêt et la richesse 
de son livre. Il fait penser souvent à Tônnies (Gesellschaft und Gemeinschaft) 
mais cette comparaison amène à affirmer que le sociologue belge l'emporte 
ici sur le sociologue allemand. L. P. Ricarp. 


Léon Husson, Éléments de morale sexuelle, à l'usage des maîtres de l’ado- 
lescence. Paris, Aubier, 1948. In-12, 191 p. 


Deux parties dans ce livre ; l’une, restreinte, est composée de deux leçons 
adressées aux élèves de la classe de philosophie. La seconde, destinée aux 
éducateurs, leur fournit, en une série de quatorze notes explicatives, tous les 
renseignements désirables soit sur des questions théoriques, telles que nature 
et moralité, droit positif et droit naturel, morale et sociologie, soit sur des 
questions pratiques comme la chasteté, le péril vénérien, le divorce, l’honné- 
teté conjugale, le droit de la famille en éducation, la prostitution, la natalité. 

Parmi les nombreux ouvrages parus récemment sur ces questions, celui de 
M. Husson constitue une heureuse exception : il valait la peine d’être publié. 
Avec « Amour et Institution familiale » du P. de Lestapis (paru aux éditions 


: 
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1948) il sera désormais indispensable aux éducateurs soucieu 
ppuyer leur enseignement moral à des données psychologiques qui, sans 
doute, à elles seules ne « fondent » pas les normes proposées, mais qui cepen- 
dant permettent de montrer combien l’austérité apparente de l'idéal est 
‘en accord avec les aspirations les plus profondes et les plus authentiques 
* de l’homme. Félicitons M. Husson de la maîtrise, de la finesse psychologique, 
. du tact et de la sûreté de doctrine dont ces pages sont pleines ; et souhaitons 
. Jui de nombreux lecteurs. OA PSE 


” Recherche de la famille ; Essai sur l’être familial, par G. MarceL, docteur 
|} Bror, F. Crarmor, L. Doucy, H. DumÉRY, A. ForesT, J. GUITTON, 


_ de France, 1949. 

| ! HUE 
- Le nom des auteurs qui ont collaboré à cet ouvrage suffit à en signaler la 
Le qualité et l'intérêt. Tour à tour, chacun d’eux ajoute un trait à notre connais- 
sance de la famille, en l'étudiant sous ses aspects biologique, juridique, 
“sociologique, moral, pédagogique, psychologique, phénoménologique, méta- 


FONATE 


._ de M. Doucy) reprennent des idées que leurs auteurs avaient déjà plus ou 
moins développées ailleurs, non cependant sans les enrichir de réflexions 


nouvelles. | LP R. 


Lucien GoLpmann, La Communauté humaine et l'Univers chez Kant. Paris, 
P. U. F. 1948. In-8°, 270 p. 


déjà fortement mis en relief ce que l’auteur de ce livre veut établir, à savoir 
l'importance capitale, pour comprendre l’exacte portée des Critiques, de 
la doctrine sociale et historique de Kant. Mais il faut avouer que c’est pour- 
tant ce que l’on oublie trop souvent en parlant de Kant, et surtout lorsque 
l'on critique son formalisme moral. M. Goldmann montre très bien que ces 
critiques atteignent plus l'interprétation néo-kantienne de l’école de 


CORPS 


a Marburg que le philosophe de Kônigsberg. Si l’éthique kantienne est dominée 


par l’idée d’une totalité embrassant l'humanité entière, celle d’une relation 


étroite entre cette totalité humaine et la totalité objective de l’univers n’est : 


pas absente de sa théorie de la connaissance ; bien que non tirée au clair, elle 
la commande et permet de la comprendre mieux. M. Goldmann, textes en 


mains, montre aussi combien Kant a été en possession d’une philosophie de 


l’histoire, dont celles de Hegel et de Marx ne sont, en un certain sens, que le 


développement naturel. 
On pourra trouver que l’auteur, fortement influencé par la pensée de 


M. Lukacs, lit un peu trop Kant à travers tout ce dont un siècle et demi de 
réflexion a enrichi la philosophie de l’histoire. Il faut reconnaître avec lui 
cependant que sur ce point aussi Kant «est un des. grands penseurs qui onb 
fait les premiers pas difficiles au milieu de la brousse et ont ouvert le chemin 
sur lequel nous marchons encore ». Peut-être même y aurait-il lieu de revenir 
davantage à Kant pour trouver Sur ces problèmes de philosophie sociale et 
historique, comme sur d’autres, une pensée plus ferme, plus nuancée et 
rigoureuse, plus € critique » que celle de nos modernes philosophes. Voilà, 


du moins, et c’est son mérite, ce dont convainc le livre de M. Goldmann. 
TEE L, P. RicarD. 
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… EE. Masure, R. SAVATIER, P. TIBERGHIEN, J. Lacroix. Éditions familiales 


_ physique et théologique. Ces études, pour la plupart, (il faut excepter celle 


Au fond, l'étude de V. Delbos sur la philosophie pratique de Kant avait . 
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Valère FaLLon, S. J., Docteur en sciences politiques et sociales, Professeur à 


la Faculté de Philosophie de la Cie de Jésus à Eegenhoven-Louvain, 
Principes d'économie sociale, 7e édition, 34° mille. Museum Lessianum, 
Bruxelles. L’Édition Universelle, 1949. — 554 p. Sans indication de prix, 


Traduit en italien, en espagnol, en anglais et en flamand ; honoré de | 


lettres du Souverain Pontife et de LL. EE. les Cardinaux Mercier et 


Van Roey, ce manuel est à lui-même sa propre recommandation. Dans une 
science particulièrement mouvante, la bibliographie et la doctrine sont à \ 


jour. Celle-ci a même évolué, et l’auteur s’en explique. On sait le rôle de 
pionnier qu’il remplit en Belgique, et celui de tuteur qu’il y exerce encore, 
envers la Ligue des Familles nombreuses et au sujet des Allocations fami- 
liales. Normalement, sa préoccupation, même économique, et son ensei- 


gnement moral, devaient s’en ressentir. La doctrine s’est axée, de plus en 


plus, dans une orientation familiale. 

Dès les premières lignes de la préface, il aborde la question que se pose 
quiconque entreprend l’enseignement de la morale sociale. Est-ce une 
sociologie, c’est-à-dire une science positive des comportements sociaux et 
de leurs lois ? Ou bien une morale, c’est-à-dire une discipline normative des 
actions humaines en société ? Il répond fort justement qu’on ne peut faire 


1 
Ë 


Fr 


une théorie de la valeur, de la propriété, de l'intérêt, du capital, du salaire, î 


si on n’envisage ces questions du double point de vue, économique et moral. 

Synthèse ? La réponse est difficile. À ce même sujet les Semaines sociales 
de France, et dans l’ensemble les catholiques sociaux, ont subi de rudes 
attaques. On les accuse de moralisme, et de ne pouvoir mettre sur pied 
une doctrine économique cohérente, à partir de ses propres principes. 
L'auteur ne prétend pas certes donner l'impression d’une réussite parfaite 
en tous ses chapitres, mais son effort — et son succès — nous est une grande 
leçon. Les moralistes qui l’auront abordé ne parleront plus qu'avec pru- 
dence des questions économiques s'ils les connaissent mal. 

Les jeunes, qui s’efforcent de présenter à leurs contemporains, en formules 
plus proches d’eux, ces mêmes enseignements de Léon XIII et de Pie XI, 
auxquels le P, Fallon rend un si fier hommage, le trouveront sans doute un 
peu dédaigneux, de n’avoir trouvé chez eux, «pour l'essentiel, rien de neuf qui 
fût vrai, et rien de vrai qui fût neuf ». Mais nous garderons tous, à portée de 
la main, notre Fallon, certains d'y trouver toujours la doctrine sûre et 
l'information exacte, une Somme que beaucoup, au terme d’une longue 
carrière, voudraient être capables d'offrir à leurs cadets. 

G. JARLOT. 


Pedro Vila Creus Orientaciones sociales, 32 édition augmentée. Biblio- 
thèque «Fomento social», Éditions Fax Madrid, 1847. 358 pp., 20 pesetas. 
Voici un ouvrage qui ne prétend pas à l'originalité ; ne fait pas étalage de 

spéculations, mais qui se veut honnête. C’est un exposé fidèle, méthodique 

ét assez complet de la doctrine sociale catholique, à l'adresse de la jeunesse 
espagnole cultivée. Peut-être est-il encore ambitieux : ses excursus. même 
succincts, dans l’histoire des doctrines, l’obligent à schématiser à lens 

Mais nulle timidité. Voici, appuyés sur les encycliques récentes, les limi- 
tations du droit de propriété, sa fonction sociale, le droit au travail à la 
sécurité sociale. au salaire familial, Et voici conseillés la participation aux 
bénéfices, les comités mixtes d'entreprise. Dans un pays où l'écart cute 
classes est considérable, et la misère, hélas, trop répandue, on recornmande 
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aux possédants une bienfaisance éducatrice, fraternelle plus que paterna- 


liste, et on donne en exemple Léon Harmel.Tout autant l’auteur se défend 


du paternalisme d’État, encore qu'il fasse appel à ce dernier pour suppléer 
_ Jinefficacité des sentiments chrétiens, dans de trop nombreux milieux d’af- 


faires (n° 475). 
L'ensemble s'achève, comme on pouvait le prévoir,en un corporatisme, 


| inspiré d’une part par les enseignements de Quadragesimo Anno, d’autre part 


par l'expérience espagnole. Nous savons au reste, par l'ouvrage du 


P. del Valle, que la législation sociale ÿ est tout autre qu’arriérée. Si elle est 
moins efficace qu’on ne le voudrait, la faute en est à la pauvreté du pays, et 


” aux ruines de la guerre civile. 


Sans doute, le P. Vila Creus ne donne que des « orientations ». Bien des 
sujets sont abordés qui voudraient une discussion plus libre, partant plus 


poussée. Il reste que les jeunes gens qui entreront dans les affaires après 


avoir étudié ce livre et fidèles à ses doctrines, auront été avertis de leur 
devoir social chrétien. Georges JARLOT. 


Irenaeus GonzALEz MORAL, Philosophia moralis. Bibliotheca Comillensis, 
Santander, Éditions Sal Terræe, 1945. 631 pages, 45 pesetas. 


Il s’agit d’un manuel de Philosophie morale, en usage dans l'Université 
Pontificale de Comillas. L'auteur s’en explique : Gathrein mis à jour en 
1945, compte tenu de Nivard, Guenechea, des autres ouvrages classiques. 

Mettre à la disposition des Séminaires et des Scolasticats un manuel plus 
récent que Cathrein est leur rendre un éminent service. L'auteur est averti 
des dernières bonnes publications ; il connaît bien la littérature en langue 
française. Nous regretterions qu’il citât moins abondamment la littérature 
italienne, allemande ou anglaise, aucunement négligeables. 

Les séminaristes, scolastiques et professeurs qui auront sous la main cet 
ouvrage disposeront d’un manuel classique de la meilleure tradition, y 
compris la discussion syllogistique des objections. Mais Schiffini, Meyer, 
Biederlack, Cathrein, ont fait en leur temps œuvre de pionniers : ils ont 
exploré le terrain, alors peu connu des scolastiques, de l’économie politique 
et de la philosophie de l’État. Leur œuvre date d’un demi-siècle passé. On 
eût été plus fidèle à leur méthode, en prenant la question au point où elle 
en est maintenant, plutôt qu’en les mettant à jour. On eût alors traité le 
droit de propriété, le capitalisme, le marxisme, le corporatisme, non plus en 
morale individuelle, mais dans le traité, homogène, de l« Œconomica ». 
On eût discuté le marxisme de 1945, tout animé de dialectique hégélienne, 
et non celui que Cathrein, en son temps, exposait et réfutait excellemment. 
A l'occasion du « juste prix », On eût pris parti entre libéralisme et dirigisme. 
À l’occasion du juste salaire, on eût insisté davantage sur la sécurité sociale 
et le droit au travail. Rendons toutefois justice à l’auteur : au sujet de l’or- 
ganisation corporative ; il adopte courageusement la position traditionnelle 
des catholiques sociaux : « le syndicat libre dans la profession organisée », Ce 
qui est rompre en visière avec le corporatisme d'Etat. 

Et rendons à l’auteur une dernière justice : il nous aide beaucoup en éclai- 
rant, à la lumière de la philosophie chrétienne, la réalité mouvante de l’éco- 
nomie, de la politique et de la sociologie. Georges J'ARLOT. 


“Université Saint Joseph de Beyrouth, Annales de la Faculté de Droit, année 
1948. 
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La Faculté de Droit de Beyrouth a repris sa bonne traditi n de group 
en un recueil annuel, les meilleurs travaux de ses maïtres et Jeune: octeur 
Nous avons signalé ailleurs la malicieuse et fine étude du Pr Teilhac sur Î 


néo-libéralisme de Gaétan Pirou qui fut son maître à Paris. Le PT Tabbah 
couronne ses travaux sur le droit de propriété au Proche-Orient par une 
recherche sur «la propriété, instrument et fin du crédit immobilier ».. Lien 

jeune Docteur Pierre Gannagé met au clair un point particulièrement à 
compliqué du droit privé en pays d’Islam : «La compétence des juridictions " 
confessionnelles au Liban et en Syrie ». Enfin, le Pr Turek, de l’Université … 
de Lwow, attaché à l’Institut polonais de Beyrouth, est particulièrement 


qualifié pour traiter « du statut personnel des réfugiés », en un pays où 
abondent les « D. P. » : Polonais et Palestiniens. Grp 


Cyrille VAN OVERBERGH, ministre d'État, Karl Marx, Son œuvre, L: Bilan 
du marxisme. Bruxelles, Office du Livre, 1948, 432 pages in-89, sans indi- 
cation de prix. 


M. le sénateur Van Overbergh, ministre d’État belge, a l’inappréciable 
avantage d’avoir connu personnellement la plupart des premiers rôles, en 
Belgique, en Allemagne et en France. Il a vu, depuis cinquante ans passés, 
la doctrine se faire et évoluer. Il a en outre, sur le sujet, une immense lec- 
ture. Rien d’important n’a été dit, ou écrit, qu’il ne connaisse. C’est dire 
l’incomparable expérience qu’il nous apporte. 

Son but est de mettre cette richesse à la disposition des jeunes générations, 
pour les guider. Il nous annonce, coup sur coup, sept volumes. Le second 
est déjà paru. 

«Un octogénaire plantait.…. 
Nos arrière-neveux nous devront cet ombrage. » 

Ce n’est pas 1c1 l’œuvre d’un spécialiste de la dialectique hégélienne, mais 
d’un économiste compétent, et d’un sociologue averti. Ses premières publi- 
cations sur le socialisme scientifique remontent à 1897. Il ne dissimule, au 
reste, aucunement son dessein : il nous convie, sinon à une croisade anti- 
marxiste, au moins à joindre nos efforts pour construire en hâte la levée qui 
endiguera le flot. C’est, à ses yeux, de sauver la civilisation occidentale et 
chrétienne qu'il s’agit. Aussi l’orieñtation des chrétiens progressistes 
l’étonne moins que l’indifférence des autres. 

On ne saurait trop louer la présentation claire, méthodique, hautement 
didactique, de l'ouvrage. On y reconnaît, à longueur de chapitres, le vieux 
professeur. C’est mieux que de la haute vulgarisation : une information 
consciencieuse à l’adresse de la jeunesse cultivée. Celle-ci, très jalouse de son 
indépendance, est d'ordinaire en défense contre qui lui donne l’impression 
delui imposer une thèse. En l'espèce, elle aurait tort. Qu'elle garde sa liberté 
d'esprit : abordant loyalement cet ouvrage, fait de loyauté, elle s’apercevra 
que peu de travaux, jusqu’à présent, ont apporté, avec autant de clarté, 
autant d’information précise. k George JARLOT. 
Cyrille VAN OVERBERGH, sénateur de Belgique, ministre d’État, Karl Marx ; 

Critique de son économie. politique. Bruxelles, Office du Livre, 1949, 

360 pages. 


C’est ici le second volume d’une collection d’études marxistes. Nous y 
retrouvons les qualités habituelles de l’auteur : connaissance personnelle des 


auteurs et des acteurs dont il parle, ayant vécu et fait en même temps qu'eux 
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us d’un demi-siècle d’histoire sociale et politique ; maitrise du sujet, 


_ clarté d'exposition, entrain au combat : un beau lutteur que l’âge n’a pas 
affaibli — et dont la lecture est considérable. 
_ Les artilleurs distinguent entre tirs de harcèlement, d'interdiction et de 
» destruction. Celui-ci est un pilonnage. Tous les coups sont placés, et portent, 
On se demandera pourquoi cet acharnement sur un tas de gravats. Car enfin, 
_ que demeure-t-il de l’économie marxiste ? Les historiens des doctrines la 
. réfutent aussitôt exposée, les économistes la dédaignent et les marxistes 
. J'abandonnent. Elle n’est plus. | 


Là est le paradoxe. Le Capital devait confirmer, par l'analyse économique, 


. Ja philosophie de l’histoire exposée dans le Manifeste, et justifier la déduction 
” dialectique du manuscrit de 1844. Du même coup, serait démontré, comme 


on prouve le mouvement en marchant, que le socialisme scientifique avait 
succédé au socialisme utopique : 
Le soleil est levé ; disparaissez étoiles. 
On emprunterait donc aux économistes elassiques, anglais et français, de 
Smith à Ricardo, de J.-B. Say à Bastiat, la théorie fondamentale de la valeur 
travail ; on poursuivrait leur analyse du cycle capitaliste, on opposerait à 


_ Jeur suite capital fixe et capital circulant, taux des profits et taux des 


salaires ; et on démontrerait que tout cela conduit, au delà de la loi d’airain, à 
l'exploitation du travail par le capital, grâce au sur-travail et à la plus-value. 
Or, tout cela est reconnu faux, si les théories fondamentales sont des vues 
de l'esprit. Les uns après les autres, les socialistes à tendance empiriste, 
allemands, anglais, français, y ont renoncé ; les marxistes dialecticiens en 
sont réduits au Manifeste et au M anuscrit. Le Capital est abandonné. Mais 
les trois phases de la pensée de Marx sont en dépendance l’une de l’autre. La 
dialectique de 1844 s’épanouissait en philosophie de l’histoire en 1848, 
pour être confirmée scientifiquement, au $sens où on entend alors la 
« Science », en 1867. ; 
Si l'échec est à ce point patent, la thèse fondamentale, l'exploitation du 
travail par le capital, n’est plus qu’un jeu de l'esprit. 
C’est ce qu'a démontré, victorieusement, le sénateur van OVERBERGH. 


3 Georges JARLOT. 


A. Srocxer, Le traitement moral des nerveux. In-8° de 220 p., Paris. Beau- 


chesne, 1948. 

L'auteur commence par exposer la pathologie des névroses telle que la 
concoivent Janet, Freud, von Monakow, Pavlow. Il rend hommage à l’ob- 
servation pénétrante de ces grands chercheurs, mais constate que l’idée 
qu'ils se font de l’homme n'étant pas suffisamment exacte, le traitement 
qu'ils conseillent restera toujours plus ou moins décevant. 

Le Dr Stocker qui n’est pas seulement médecin, mais se plaît à faire de la 
philosophie — et de la bonne philosophie — nous explique ensuite ce qu’il 
faut entendre par le composé humain. Vient alors l'étude des névroses et 
leur traitement rationnel. ; 

On appréciera l'explication que 
à l’auteur de nous donner sinon d 
tain nombre d’entre elles, mais on reg 
sur le traitement moral qui permet 
l'ouvrage mettait en droit d’attendre. 


sa conception exacte de l’homme permet 
e toutes les névroses, au moins d’un cer- 
rettera qu’il n’ait pas insisté davantage 
trait de les guérir, ce que le titre de 
A, BARBASTE. 
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Dr A. Srocker. Personne et Société. Un vol. de 258 P Éditions de l'Œuvre 
de Saint-Augustin, Saint-Maurice, 1949 ; Psychologie du sens moral, 1 vol. è 
de 253 p., Suzerenne, 1949; Amour et sensualité, 1 vol. de 308 p., Éditions 
Saint-Augustin, Saint-Maurice, 1951. 14 


écrits du Dr Stocker, notamment dans les plus récents. Par exemple dans 
Personne et Société. Les analyses qui composent ce livre expriment diver- 
sement, à propos des « Etages de l’âme », d’« Essence et existence », de 
«Connaissance et Amour », « Tempérament et caractère », « Civilisation et 
culture », « Parents et enfants », «Morale et politique », l’idée maitresse que 
voici : (II y a misère, quand l’homme se déchire et refuse la condition 
humaine qui lui est propre : l’ordre de la personne. I] y a grandeur, quand 
l'individu et la personne, quand le masque et le double s’entendent… A'-2#| 
l’image de son Dieu, l’homme ne peut ainsi être grand que s’il est un : Soyez 
un, comme Moi et mon Père nous somme Un » (p.256). Ce n’est pas seulement w 
l’homme complet, social et chrétien, mais aussi le clinicien qui nous enseigné | 
de la sorte. Humainement et doctement. 

C’est encore cette méthode, fidèle à rechercher en l’homme tout entier 
cette âme spirituelle incarnée, que nous voyons à l’œuvre dans Psychologie 
du sens moral. Recherche vivante et fervente, que l’on sait menée par un 
praticien de la neuro-psychiatrie qui s’ouvre de l'horizon par ses lectures 
profanes et de l’Écriture Sainte. En suivant et en redressant la pensée trop 
freudienne du Dr Berge, à propos de l’article Y a-t-il un sens moral ? publié 
par ce dernier dans Psyché (1946), le Dr Stocker établit l'existence innée en 
chacun de nous d’une aptitude à percevoir une voix intérieure qui nous dit 
et nous intime ce que nous devons faire ou éviter de faire, au cours de notre 
vie privée, familiale, sociale, pour nous réaliser en droiture et plénitude. Il 
explique avec soin, utilisant pour y mieux réussir Ja théorie scolastique des 
habitus, l’actuation progressive en conscience de ce sens constitutif. Si 
j'exprime ici le regret de ne pas trouver dans Psychologie du sens moral des 
cas significatifs observés et soignés c’est que le DT Stocker est supérieu- 
rement qualifié pour en fournir. 

De même haute valeur morale que ses aînés se révèle Amour et sensualité. 
Il montre que, « dans son existence », « l’homme... doit être fidèle à son 
essence » (p. 291). Ce n’est pas lui qui se la donne ; elle est objective. Loin 
«d’être transformable à volonté elle constitue la structure intime de 
homme, pareille d'ailleurs chez tous les êtres humains. Tout homme a un 
cœur, un esprit et un corps : cela ne dépend pas de lui de l’avoir ou de ne 
pas l'avoir, ou plus exactement d’être un composé humain, caractérisé par 
cette hiérarchie trinaire. Mais il dépend de lui de s’en servir bien ou mal » 
(p. 291). Il dépend de lui de conférer à son essence une manière d’être digne 
d'elle, marquée au coin d’un amour qui élève plutôt que d’une sensualité 
dégradante. C’est de la juste santé de notre âme incarnée que dépend notre 
perfection et le bonheur qui jaillit d’elle, Bonheur humain, bonheur chrétien. 

B. RoMEYER. 
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Existentialisme 


À L'Esistenzialismo, Archivio di filosofia, 1946, vol. I et II, Roma, Casa edi- 


trice « Partenia ». Prix : L. 400. 


Ce volume contient les articles suivants : K. JASPERS : Science et philo- 
* sophie (la science est une connaissance méthodique, dont le contenu s’im- 


. pose comme irrésistiblement certain et universellement valide ; elle atteint 


NF A : Ê 
« les choses, non l'être : elle ne donne pas de normes pour la vie et n’explique 


pas sa propre signification ; elle a besoin d’un guide ; la philosophie est ce 
guide mais à, à son tour, besoin de la science). — N. ABBAGNANO : L'homme 
et la science (la science est la totalité de la connaissance objective ; la philo- 
sophie exprime une attitude existentielle). — F. BATTAGLIA : Existence et 
coexistence dans la pensée de M. Heidegger (impossibilité d’une véritable 
communication dans la perspective de S.u. Z. ; orientation nouvelle amorcée 


> dans l'écrit sur Hôlderlin). — P. CARABELLESE : Existentialisme ou ontolo- 


* 


gisme critique ? (violemment opposé à l'existentialisme et en général à 
toute philosophie centrée sur l'homme). — R. DE Rosa : Considérations 
existentialistes sur lhéroïque hégélien. — P. Firrasi Carcano : Caractère 
et genèse du problème existentialiste (lié à la perte de l’être, à la perte de 
Dieu, l’existentialisme exprime la crise de la consicence contemporaine, 
mais, au fond, il n’apporte rien de vraiment nouveau). — C. LUPORINI : 
Le thème de l’être-là et la discursivité. — À. MassoLo : Le fondement exis- 
tentiel de la logique kantienne (l'apparence transcendantale est liée à notre 
condition existentielle d’être finis). — C. MAZZANTINI: Personnalisme authen- 
tique (genuino) et personnalisme décadent dans la philosophie existentia- 
liste (l'ouverture vers l’être n’est pas à opposer au point de vue personnel, 
car celui-ci est lui-même compris dans l’être et exprime une vérité éternelle ; 
l'existentialisme fausse l'ouverture vers l'être en la ramenant finalement à 
une attitude subjective : une tension, qui ne saisit rien). — Courte note 
 d'E. CASTELEI : Existentialisme chrétien (reproduit dans Existentialisme 
théologique, analysé ci-dessous). — V. À. BELLEZZA : Note sur l’existentia- 
lisme italien : C. FABRO échoueraïit à rapprocher l’existentialisme du tho- 
misme. — Du même : Études italiennes sur l’existentialisme, avec une 
copieuse bibliographie de plus de 700 numéros. Joseph DE FINANCE. 


Atti del Congresso I nternazionale di filosofia, promosso dal! Istituto di Studi 
filosofici, Roma, 15-20 novembre 1946. IT : L'Esistenzialismo, a cura di 
E. CASTELLI, un vol. grand in-8° de 588 p., Castellani et Ce, editori, 
Milano. Prix : L. 1.200. 


On sait que les thèmes proposés au Congrès international de philosophie, 
tenu à Rome en novembre 1946, étaient les suivants : le matérialisme 
historique, l'existentialisme, les principes de la science et l’analyse du lan- 
gage. Le présent recueil comprend les rapports concernant l’existentialisme 
et, en appendice, un certain nombre de communications sur divers problèmes 
d'épistémologie. La plupart de ces travaux sont rédigés en italien ou en 
français, quelques-uns en espagnol. 

Un volume de ce genre ne $e laisse pas analyser. Nous indiquerons sim- 
plement quelques directions générales, en signalant celles des communiCa- 
tions qui nous ont paru le plus dignes d'intérêt. 


Les postulats arbitraires (gli arbitrii) dans la méthode de lexistentialisme ; 
de F. BarraGLra : Idéalisme et existentialisme. Ces auteurs représentent | 
le point de vue rationaliste ou idéaliste. D’une tout autre inspiration, mais 


non moins vives, sont les critiques de M. BLonnez : L’existentialisme est-il 


une philosophie véritable ? ; de M. F. Scracca : Existence et consistance, 
de À. Carzini : Motifs spirituels de l’existentialisme ; de R. LE SENNE. 
Note sur l’existentialisme ; de C. Mazzanrini : Le problème de Dieu dans 
l’existentialisme ; de J. Sepicx : Existentialisme et histoire. | 


2. Un autre groupe s’intéresse à l’existence plutôt qu’à l'existentialisme | 


et dans une perspective tout autre que celui-ci. Ainsi A. ForEsr, dans 


sa très fine communication sur : L'existence et la conscience religieuse ; 
L. LAvELLE : Existence spirituelle et existence matérielle ; G. BERGER : 


Existence et rationalité. (La communication déjà signalée de M. F. Scracca N 


rentrerait aussi, pour une part, dans cette catégorie.) 


3. Un certain nombre de communications — notamment en langue ita- 
lienne — se rattachent à ce que l’on appelle parfois l’existentialisme chrétien. 
Ainsi G. MARCEL présente «Le témoignage et l’épreuve comme catégories 
existentielles privilégiées »; E. CAsrELLI met en relief le caractère existentiel 
du christianisme ((Existentialisme et Christianisme»,reproduit et traduit dans 
Existentialisme théologique). Signalons encore F. BonGioanni: Existence et 
transcendance ; B. MAGnino : Angoisse et intériorité ; A. LANTRUA : Exis- 
tence et caducité. 


4. Naturellement l’existentialisme «tout court » est lui aussi largement 
représenté dans ce recueil. Mentionnons surtout la communication de 
N. ABBAGNANO : Finitude et problématicité, et celle, très importante, de 


=. K. Jaspers : De la religion biblique et de la nécessité de sa réforme. Nous 


pouvons encore ranger dans ce groupe la très fine étude de W. JANKELEVITCH 
sur : La déception. 

Signalons en terminant certains travaux d’ordre historique : par exemple : 
C. Boyer : Saint Augustin et l’existentialisme ; L. PAREYsoON : Existen- 
tialisme et humanisme. Joseph DE FINANCE. 


Enrico CasTELLr, Existentialisme théologique. Un vol. in-80 de 96 p. Coll. 
« Etudes philosophiques », dans « Actualités scientifiques et industrielles », 
Hermann et Cie, Paris, 1948, s. p. 


Ce petit livre, à la fois difficile et familier, où l’enchainement des idées ne 
se laisse pas percevoir du premier coup, se situe dans la ligne de l’existen- 
tialisme chrétien, de l’existentialisme « de droite », celui de Kierkegaard et 
de Chestov, défini par l’auteur comme une méditation du péché originel 
et de la nécessité de la Rédemption. L'orientation en est donc franchement 
antirationaliste et volontariste. Non que l’auteur méprise la raison ou con- 
teste la validité du procédé discursif dans les problèmes fondamentaux : il 
n’est pas sceptique ; mais le rôle qu’il reconnaît au discours est un rôle 
purement instrumental. La raison est un outil qu’il serait déraisonnable 
d’ériger en absolu ou de prendre pour le sujet. Pour être raisonnable, la 
raison doit reconnaître ses propres limites. 


_ Le rationnel qui veu 
_ l'ignorait pas : elle reconnaissait une convo 
_convoitise de la chair. L’usage de la raison était toujours, chez elle, subor- 
- donné à la foi, qui formait le présupposé commun et indiscutable. La philo- 
. sophie moderne, au contraire, veut être une philosophie de la pure pensée. 
- Seulement, cette philosophie mène droit au solipsisme, qui, sur le plan 
éthique, se traduit par l’égoïsme, l’anti-charité, qui est précisément le mal. 
+ Mais la pensée moderne se refuse à voir le gouffre où sa logique lentraine. 
» C’est que le solipsisme contredit l'expérience commune, le sens commun ; 0r 
. c'est là le présupposé de toute pensée et son critérium. L'expérience com- 
‘h mune, enracinée dans l'existence, nous fait atteindre ces autres, dont, la 
* raison est incapable de démontrer la réalité, puisqu'elle n’atteint l'existence 
… qu'à l’intérieur de sa propre sphère, et non à.partir du sujet existant. La 
- négation des autres n’est pas une contradiction logique, mais une Contra- 
 diction « existentielle », en ce sens qu’elle prive le monde de toute significa- 
tion et se révèle, par cela même, absurde et impensable. 
Et c’est aussi au niveau de ces certitudes de base, que la recherche critique 
doit éclairer mais non pas supprimer, que se rencontre la croyance en Dieu 


PACA 


comme ne plus être absolu. Car la mort est une expérience (cessation de 
certains modes de présence, etc.), mais l’autre est présupposé à l'expérience. 
Quant à l’existence de Dieu, elle est impliquée par exemple, dans le fait 
que je me sens personnellement offensé par un anonyme qui, sans me recon- 
naître, m’a répondu vertement au téléphone. 

Tout ceci ne signifie nullement qu'il faille s’en tenir à la description 
phénoménologique. Nous ne pouvons nous délivrer de la Métaphysique. Mais 
la seule Métaphysique est celle qui établit l'insuffisance de l'individu et la 
nécessité d’une Révélation initiale, sans laquelle Ia raison serait pour l’indi- 
vidu un danger mortel. La seule Métaphysique véritable est une Théologie. 

Le livre de M. Castelli où abondent les points de vue originaux, est de 
ceux qui font réfléchir ceux-là mêmes qui, comme nous, croient devoir en 
refuser les positions caractéristiques. Joseph pe FINANCE. 
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Egon Vigrra, Theologie ohne Gott. Un volume de 61 pages, Artemis-Verlag, 


Zurich 1946. F. S., 2.40. 


Egon Vietta nous expose brièvement la philosophie de Sartre en dévelop- 
pant les thèmes de « la Nausée ». Des références et une pénétration certaine 
nous persuadent que Sartre n’est pas seulement connu par ses Œuvres litté- 

»  raires ;il est même continuellement situé soit par rapport aux idéalistes, soit 
par rapport aux existentialistes. Si donc ce petit livre n’est pas technique, il 
s'adresse avec sérieux à un public largement cultivé. 

Le titre «théologie sans Dieu » est justifié par un certain nombre de 
remarques : la méthode existentielle se rapproche de la méthode de la théo- 
logie négative, parce que l’on cherche à atteindre par elle «l’épaisseur 
concrète et massive de l'Être » (p. 28) ; l'existant, ainsi que Dieu, ne se laisse 

3 pas déduire ; l'Être est quelque chose qui est devant nous, comme Dieu est 
indépendant de nous (p. 46)... On pourrait tout de même objecter que cet 
Être qui résiste et nous dépasse est plutôt celui de Jaspers que celui de 
Heidegger ou de Sartre. Ces deux philosophes ont de grandes ambitions onto- 
logiques qui ne font guère songer à l'humilité de la théologie négative. 
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et en l’immortalité de l'âme. Impossible de penser vraiment la mort de l’autre 
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Philosophie générale A 


Étienne GILSON, L' Être et l'essence. Un vol. in-8° de 328 p., Paris, Vrin, 1948. À 


Dans ce livre, qui est sans doute son chef-d'œuvre, l’éminent historien se 
propose, sur la base d’une enquête magistralement conduite de Parménide à » 
Kierkegaard, de préciser la signification du mot être, point de départ de 4 
toute spéculation métaphysique. 

L’être, c’est proprement ce qui est, c’est-à-dire l'existant. Mais tout se 
passe corhme si, dans ce qui est, l'intérêt de la pensée tendait obstinément à F4 
se détourner de est pour se concentrer tout entier sur ce qui. Seul, en effet, le 
ce qui — l’essence — se laisse saisir dans un concept. Or la pensée se résigne 
difficilement à reconnaître ce qu’elle ne peut pas concevoir. Sa tentation 
connaturelle, en face du mystère ‘de l’existence, sera donc de la réduire, en 
ramenant l'être à ses seuls éléments essentiels. L'histoire de la philosophie 
consiste, pour une bonne part, dans ces essais de réduction. 

Déjà, chez Parménide et Platon, la réalité de l’être lui vient, non pas de 
ce qu'il es!, mais de ce qu’il est ce qu’il est : l’être de l’Idée, c’est d’être 
identique à soi. Autant dire que l’être est résorbé dans l'essence : à pro- 
prement parler au-dessus des choses qui existent, maïs ne sont point, les 
Idées sont, sans exister vraiment. Mais dire que l’être n’est tel que par son 
identité, son unité avec soi-même, c’est faire dépendre l'être (ou l’intelligible) 
de ce qui n’est plus intelligible ni être : l'Unité absolue, transcendante à 
l'essence et à la pensée. L’ontologie de l’essence aboutit ainsi, chez Plotin, 
à ce paradoxe de situer hors de l’être la raison de l'être. 

Malgré ses efforts pour restaurer, contre Platon, la valeur de l'individu 
concret, Aristote ne se libère pas pleinement de l’essentialisme de son maître. 
La notion de substance reste chez lui ambiguë, oscillant entre le to ti et le 
tode ti. Finalement, c’est le point de vue de l’universel qui l'emporte : 
«Pindividuel, qui est pourtant tout, s’y réduit, en fait, à n’être plus que le 
sujet porteur de l’universel, comme s’il n’avait lui-même d’autre fonction 
ontologique que de lui permettre d’exister » (p. 58). Ainsi, dans l’ousia 
d’Aristote comme dans celle de Platon, l'existence s’éclipse devant l'essence. 
Cela est manifeste notamment à propos de la causalité, que le Philosophe 
rapporte, en définitive, à la quiddité. Ce substantialisme désexistentialisé 
se retrouvera chez Averroëès et Siger de Brabant et les empêchera d'admettre, 
en sa plénitude, la notion de création. L’influx divin, chez ces penseurs 
donne bien aux êtres d’être ce qu’ils sont : il ne leur donne pas d’être au sens 
d'exister. 

Il était réservé à saint Thomas d'Aquin de mettre en plein relief le carac- 
tère existentiel de l’être. Ce chapitre concernant le docteur Angélique est, 
comme l’on pouvait s’y attendre, un des plus remarquables de l’ouvrage. 
Notons d’abord la transformation profonde que saint Thomas fait subir à la 
notion même de Métaphysique. La science de l’être en tant qu'être se trouve 
ordonnée, comme à sa fin, à la connaissance de l’Être absolu. L’ontologie 
devient propédeutique à la théologie. De là vient, dans la pensée de saint 
Thomas, une dualité de plans, trop souvent méconnue : le plan propre de 
l’ontologie, le plan de l’être en tant qu'être, qui est le plan aristotélicien de 
la substance, et le plan de la cause de l’être en tant qu'être, qui est le plan 
de l’existence, et qui nous mène jusqu’à la connaissance de l’Exister absolu. 
Le plus souvent, c’est sur le premier de ces plans que se tient saint Thomas : 
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il parle comme si, pour lui comme pour Aristote, l'existence, dans l'être 
concret, ne faisait qu’un avec l’essence. Mais d’autres textes, rares il est vrai, : 
. montrent d’une manière indubitable, que saint Thomas a dépassé ce plan, 7 231 
qu’il s’est élevé jusqu’à concevoir l’exister comme l’acte de l’essence, réel- #0 
lement distinct de celle-ci. 
E _Les pages que M. Gilson consacre à cette fameuse question sont d’une 
. vigueur et d’une clarté admirables. Les manuels thomistes s’efforcent d’ordi- 
+ naire de démontrer la « distinction réelle » à partir de l'opposition adéquate 
» des concepts. À quoi leurs adversaires ont beau jeu de répondre que l’exis- 
. tence ne tombe précisément pas sous le concept. Or, remarque M. Gilson, | 
» c’est justement cela qui établit son irréductibilité à l'essence. Mais c’est aussi 
pourquoi la pensée humaine, avide de tout conceptualiser, se sent mal à 
. l’aise avec cet être qui, devenu pleinement existentiel, pousse ses racines au 
à delà de l’ordre des concepts. 
» Bientôt, de fait, Scot, au lieu de voir dans l'existence l’acte de l’essence, ‘400 
» n'y verra plus qu’un mode intrinsèque de celle-ci. Un mouvement se des- "ra 
sine qui conduira certains Scotistes à l'affirmation candide du primat de pre 
» l'essence et, par Suarez et Descartes, aboutira, chez Wolff, à une notion de Ps 
 J’être où toute la richesse positive de celui-ci se ramène à sa possibilité, possi- FA 
bilité dont l'existence n’est qu’un complément assez mal défini et en tous DT 
- cas sans intérêt pour le métaphysicien. Or cet être, intégralement essentia- : 
lisé, commande toute l’ontologie moderne, influant même parfois sur la É 
- pensée d’authentiques disciples de saint Thomas. 
C’est à la métaphysique de Wolff que se rattache la pensée précritique 
de Kant. Mais l’empirisme de Hume, et notamment sa démonstration du 
caractère non-analytique du principe de causalité, en arrachant Kant à son 
sommeil dogmatique, lui rappellent que l’existhnt ne se ramène pas à son ' 
idée. En découvrant que l'existence n’est pas un prédicat réel, mais la posi- 
tion absolue du sujet, Kant affirmait à nouveau son irréductibilité à l'essence, 
mais ce n’était que pour l’éliminer ou du moins la « neutraliser » aussitôt. 
Car si les choses sont indépendamment de nous, les déterminations que nous 
leur attribuons leur sont toutes imposées par l'esprit. « Il y a de l’existence, 
mais tout se passe heureusement pour la connaissance sensible » et intellec- 
tuelle « comme s’il n’y en avait pas » (p. 202). 
Mais, poser en face de l'esprit une existence irréductible, même rendue inof- 
fensive, une pensée consciente de ses prétentions peut-elle s’en contenter ? 
Cette existence, elle va essayer de la réduire en la déduisant. Et tel est le sens 
de l’entreprise hégélienne : tentative grandiose pour reconstruire le concret. 
Maïs cela revient, malgré qu’on en ait, à ramener l’existant à la pure notion. 
Or c’est contre cette réduction que proteste toute l’œuvre de Kierkegaard. 
L'existence et la pensée s'opposent radicalement. Connaître la doctrine 
chrétienne est une chose, être chrétien en est une autre, ou plutôt la seule 
connaissance véritable du christianisme est une connaissance subjective qui 
consiste à se l’approprier en le vivant. D'une manière générale, d’ailleurs, 
il n’y a pas de système de l’existence. L'existence, comme telle, ne se laisse 
ni concevoir ni éliminer. — Et sans doute, dans sa revendication passionnée | 
des droits de l’existence, Kierkegaard ne s’est pas lui-même entièrement 
dégagé de l'erreur qu’il combattait. En s’opposant la Pensée et l’'Existence, 
en voulant une Foi pure qui ne düt rien à la Preuve, il a créé de nouvelles 
essences, dont l'opposition irréconciliable vient précisément de leur abstrac- 
tion. Il n’en est pas moins vrai que SON ŒUVTE met en question, avec la possi- 
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bilité de la pensée objective, la possibilité de la philosophie : ee 
ou la métaphysique : tel est le dilemme que sa dialectique nous 
moins qu’un retour à l’actus essendi ne permette de le lever » (P. 247). Bu | 

C’est dans cette direction que nous orientent les deux derniers chapitres, 
qui forment comme la conclusion philosophique de cette vaste enquête 
historique. S'appuyant sur des analyses logiques et grammaticales d'une 
admirable précision, M. Gilson met d’abord en évidence l'irréductibilité réci- 
proque des jugements d'existence et des jugements d'attribution. L'existence 
n’est pas un prédicat ; le verbe est, dans le jugement d existence, ne joue 
pas le rôle de copule : il exprime, comme l’ont bien vu les vrais grammairiens 
— un F. Brunot, par exemple — une action et la première de toutes, quiest k 
d'exister, Au delà de l’essence et du concept, la connaissance atteint done, 
dans le jugement, l’acte même par lequel l'être s’oppose au néant et la com- 
position du concept et du verbe, reproduit celle de l’essence et de l’existence 
dans l’objet. Or, cet acte d’existence, le jugement peut l’attemdre parce 
qu'il est lui-même un acte, enraciné sur cet acte qui est l’exister du sujet. 
Car la connaissance n’est pas une relation abstraite entre la Pensée et l’Être, | 
mais un rapport concret entre des existants. Aussi, toute connaissance réelle 
est à la fois essentielle et existentielle. La pensée humaine atteint l'existence | 
moyennant l'intuition sensible, mais cette existence est l’existence d’une 
essence ; l'être ne se présente donc pas à elle comme une réalité opaque et « 
irrationnelle ; sa rencontre, normalement, ne produit pas la nausée ou l’an- 
goisse, mais la joie. Transcender l’essence ne consiste pas à la nier pour 
s’abimer dans le pur choc de l’existant, mais à reconnaître au-dessus d’elle . 
l’acte d’exister qui la pose et conditionne son intelligibilité même, acte quise " 
suspend à son tour à l’Acte pur d’exister. | 

Mais, s’il n’est pas question de nier l’essence, il faut abandonner défini- 
tivement l'illusion d’un primat quelconque du possible sur l’existant. Avec 
une hardiesse qui rappelle Descartes, M. Gilson développe les conséquences 
d’une métaphysique où l’exister obtient son plein droit. Si l’essence se fonde 
sur l’existence, on doit dire que les essences mêmes des choses dépendent de 
l’Acte divin, qui les pose librement dans l'être. Impossible, par conséquent, 
de constituer a priori l'Univers. La vraie méthode philosophique n’est pas 
d'assumer, mais de regarder, d'étudier le réel lui-même pour y réintégrer, 
par le jugement, les essences que l’abstraction y découpe, mais que l’exis- 
tence unit, sans les confondre, dans l’unité de son acte. 

Accepter l'originalité de l'existence, avec sa fécondité imprévisible, est 
le commencement de la sagesse. Par là se trouvent, de plein droit, réintroduits 
dans l'être, la causalité, le devenir, la durée, qui restent, pour une métaphy- 
sique des essences, un intolérable scandale. En s’engageant dans cette voie, 
jadis ouverte par saint Thomas d'Aquin, la philosophie s’orientera dans la 
seule direction où elle puisse espérer un progrès véritable et donnera aux 
précieuses analyses de la phénoménologie contemporaine la métaphysique 
qui lui manque et sans laquelle elle risque de se méprendre sur sa propre 
signification. 

Ce court aperçu ne saurait donner une idée de la richesse et de la profon- 


deur de l'ouvrage. L’ Être et l'essence n’est pas seulement, comme nous le 


disions tout à l’heure, le chef-d'œuvre de M. Gilson : c’est, à la fois, la meil- 
leure et la plus indispensable des Introductions à la Métaphysique, et, ajou- 
tons-le, l’un des plus beaux monuments à la gloire de saint Thomas. 
Joseph DE FINANCE. 
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Carmelo Orravrano, Metafisica dell'essere parziale, seconda edizione rive- 


| duta e accresciuta. Un vol. grand in-8° de xLr1-625 p., Padova, Cedam, 


1947. Prix: L. 1.500. 


Dans cet ouvrage monumental, M. Carmelo Ottaviano nous expose un 


| ensemble d’idées qui déborde largement les frontières, non seulement de la 


+ métaphysique, mais même de la philosophie. Une vaste érudition, une incon- 


 testable subtilité d’esprit, une facilité toute méridionale de développement, 
_sont mises au service d’une pensée que nul ne songera à taxer de banalité. 
- Suivons rapidement l’auteur dans ses enquêtes successives sur la méthodo- 
 Jogie, la logique, la théorie de la connaissance, la métaphysique, la physique, 
la religion et la morale. 

Avant tout, nous avons besoin d’un critère de la certitude. Or, le seul cri- 


tère véritable, c’est « l’innégabilité » ; cette proposition est certaine qui est 
affirmée dans sa propre négation. Seulement, une proposition a beau être 
certaine, si elle est analytique, elle reste vide et ne peut fonder la science. 


D'autre part, les jugements synthétiques ne le peuvent pas non plus, car 


ils sont toujours contingents (l’auteur rejette absolument la notion kantienne 
de jugements synthétiques a priori). Heureusement, il y a une troisième 
espèce : les jugements que l'auteur appelle synétériques, jugements où 
« l'identique, pour être lui-même, est lié nécessairement à un divers » (p. 117). 
Exemple : le fer dilate les métaux. Seuls, ces jugements enrichissent véri- 
tablement le savoir. La théorie des conversions et oppositions, et celle du 
syllogisme sont ainsi reprises de ce nouveau point de vue. Cela conduit 
l’auteur à proclamer la faillite de la logique aristotélicienne, à fabriquer de 
nouvelles figures du raisonnement, à découvrir de nouveaux principes 
(comme plus tard il forgera de nouvelles catégories et réorganisera le cata- 
logue des devoirs). Ajoutons qu’il reconnaît une logique de l’infini, spécifi- 
quement différente de celle du fini, et qui, bien entendu,.nous échappe. 

Le réalisme ordinaire et l’idéalisme n’ont pas su résoudre le problème de 
14 connaissance. L'auteur propose un nouveau réalisme. Pour bien l'entendre, 


il faut savoir que l'être, selon M. Ottaviano, est essentiellement quantitatif. 


Dans ces conditions, la connaissance n’est rien de plus qu’une sommation : 
l'être de l’objet s’ajoute à l’être du sujet. La modification subjective est 
objective, en tant qu’elle est elle-même une certaine quantité d’être ; il n’y 
à pas, comme dans l'ancien réalisme, d’idée intermédiaire entre le sujet et 
l’objet. 

- Les problèmes métaphysiques du devenir et du multiple vont recevoir des 
solutions aussi intrépides. Signalons, en particulier, pour ce qui concerne 
le devenir, le rejet de la notion de puissance, où l’auteur voit un intermé- 
diaire impensable entre l'être et le néant. Le devenir lui apparaît comme une 
progressive annihilation. La quantité d’être de l’univers n’est pas constante : 
elle tend vers zéro. Quant à la multiplicité, elle tient à ce que chaque être 
a une quantité d’être qui-lui est propre. L'auteur généralise en quelque sorte, 
en l’adaptant à sa conception quantitative, la doctrine thomiste sur l’indi- 
viduation des anges. Mais voyons les conséquences : s’il ne peut y avoir 
deux êtres égaux, toute division d'un être en deux parties égales est impos- 
sible. L'auteur en conclura qu'il ne peut y avoir ni nombre pair, ni nombre 
irrationnel, ni cercle, ni espace homogène, ni série numérique illimitée, etc. 
On devine, d'autre part, que SUT le problème des universaux, sa position ne 
peut être qu'un nominalisme radical. Like 

Ce nominalisme -ne l'empêche pourtant pas de professer l’univocité de 
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l'être. La matière et l’esprit ne diffèrent que d’une + ia 
il y a entre eux continuité. Au fond, toute réalité est spirituelle. 
Le rejet de la notion de puissance entraîne une nouvelle théorie du composé 
humain. L'union de l’âme et du corps est accidentelle : c’est une « somme 
organique ». L'âme, d’autre part, est immortelle en ce sens seulement que 
sa quantité d’être ne s’épuise pas avec là mort du corps. Mais de soi elle 
tend au néant. à 
Jusqu'ici, nous avons considéré l’être simplement comme fini. Mais un 
caractère nous avait échappé — caractère essentiel, qui explique le titre 


a: 
“ 


, 
' 


_de l'ouvrage. L’être fini n’est pas seulement fini, il est partiel. C'est-à-dire 


que non seulement il n’est pas tout l’être, mais il n’est pas tout son être. Il. 
s’éparpille en étendue et en durée. Et voilà qui permet de surmonter le 


| 
| 
| 
| 
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antinomies de l’espace et du temps! Espace et temps ne sont ni des formes … | 


a priori, ni des réceptables vides ; ils désignent simplement l’extraposition 
des parties de l’être partiel. Aussi, chaque être a son temps et son espace 
propre. Mais ce n’est pas tout. Chaque partie est nécessairement différente 
de tout autre. Et puisque l’être tend vers le néant, ses parties décroissent 
à mesure qu'elles s’extraposent. 

Un tels univers, en perpétuel déclin, serait anéanti déjà depuis un temps 


infini s’il n'avait pas commencé; et il n’a pu commencer que si une Cause 


l'a tiré du néant. Voilà une des deux grandes preuves de l’existence de Dieu 
reconnues par l’auteur, l’autre, plus fondamentale encore, étant prise de la 
partialité de l’être fini, qui ne se conçoit que par rapport à l’Etre total. 
Le panthéisme est réfuté par cette considération que l'être nécessaire ne 
saurait coïncider avec l’être qui tend vers le néant. 

C’est cette tendance de l'être vers le néant qui constitue le caractère 
tragique du réel. La seule manière d'accorder l’existence d’un tel monde 
avec la bonté divine sera d'admettre un ordre surnaturel qui, en laissant à 
l'être fini sa finitude, supprime sa « partialité », c’est-à-dire, l'empêche de 
tendre vers le néant et remédie à sa dispersion spatio-temporelle. L’être 
surnaturel comble en quelque sorte l’abime entre le fini et l'infini et par là, 
affermit l’être du fini. 

Les dogmes fondamentaux du christianisme peuvent ainsi être retrouvés 
rationnellement, et l’auteur se fait un plaisir de montrer, à grand renfort 
de citations de Denzinger, comment sa philosophie satisfait à l’orthodoxie 
la plus rigoureuse. Même les mystères de la Trinité et de l’Incarnation 
rentrent dans le domaine de la raison, encore que celle-ci ne puisse jamais 
comprendre le comment. La Trinité est requise par l’individualité divine, 
car il n’y a pas d’individualité sans altérité. D’autre part, l’Incarnation est 
le seul moyen d'introduire le surnaturel dans la nature, et la nature, nous 
lPavons vu, n’a pas de sens hors du surnaturel. Ajoutons que l’Incarnation 
est conçue, elle aussi, comme une « sommation » du fini à l’Infini. — Une 
telle sommation est permise par la « logique de l'infini ». 

De sa conception de l’être partiel, M. Ottaviano déduit, à sa manière, les 
devoirs envers Dieu, envers le prochain, et envers soi-même, ce qui l'amène 
à un reclassement des vertus. Une notion toute négative de la liberté, 
comme pouvoir de ne pas faire attention à la raison, permet de résoudre les 
difficultés concernant le problème de auxiliis. Les fins dernières sont aussi 
l’objet d’une interprétation originale : ainsi, l'enfer est conçu comme l’état 
d’une âme qui, ayant refusé le surnaturel, tend vers le néant, mais est perpé- 
tuellement retenue sur le bord de l’abime par la puissance divine, dans l’in- 


certituc angoisse. 
en droit, sujette au changement, même dans la vie future. ; 
_ La vie morale est régie par une dialectique dont le principe est que l’être 

e trouve et se fait à travers son opposé. Ce qui entraîne un renversement 
des valeurs, une attitude de renoncement, qui caractérisent la conception 
“chrétienne de la vie. | | 

Le grand critère du bien moral est l'accroissement de l’être de l'univers. 
La réalité n’est pas « contente de soi » ; elle cherche à devenir complètement 
soi. Mais cet accomplissement n’est possible que par le surnaturel. Seule 
l’action de la grâce amènera la transfiguration du monde. MES 
_ En terminant, l’auteur souhaite l'avènement d’un quatrième âge philo- 
_ sophique, qui retiendra les apports positifs de la période moderne, mais 
_ en rejettera le poison immanentiste et historiciste. 
_ Les vues de M. Ottaviano ne manquent assurément pas de hardiesse ni 
. ses desseins d’ambition. Mais on devine les réserves qu’appelle cette méta- 
» physique nouvelle. En particulier, la quantification de l'être nous semble 
- bien peu conciliable avec son caractère spirituel. Et le rejet de la notion de 
» puissance est, à nos yeux, une régression. Joseph DE FINANCE. 


Gilbert Varer, L'Ontologie de Sartre. Paris, P. U. F., 1948, in-89, 194 p. 


La plupart des lecteurs de L'être et le néant se sont intéressés aux descrip- 
tions et aux analyses psychologiques dans lesquelles J.-P. Sartre fait preuve 
d’une pénétration extrèmement rare, mais ils ont laissé de côté le système 
lui-même, n'y voyant qu'une voltige dialectique dont on pouvait se 
demander si l’auteur la prenait au sérieux. « Jamais, dit M. Varet, dans son 
introduction, on n’a vraiment entrepris avec toute la rigueur et l’abandon 
que cet examen comporte, de prendre au mot le sous-titre de cet ouvrage : 
« Essai d’ontologie phénoménologique ». M. Varet a eu le courage de l’entre- 
_ prendre. À son avis, l’Essai de Sartre à abouti à un échec : «la phénoméno- 
._  logie est bien une situation en face de l’être, mais par laquelle son sens seul, 
- et non son être, se trouve mis en question ; elle ne contient donc en elle- 
+ _ même aucune affirmation ontologique autorisée » (p. 169). Et l’auteur con- 
clut : « Il se pourrait done que, préférant réserver le terme de phénoméno- 
 Jogie pour la discipline neutre mise au point par Husserl, l'historien de la 
| philosophie ne ratifie pas l’épithète mise par Sartre à son système, où qu’il 
* Ja raccourcisse en « phénoméniste » ;. mais à nos yeux ce ne serait pas un 


reproche » (p. 179). 
Se cantonnant à la partie la plus abstruse d’un livre fort difficile, l'ouvrage 


dé 3 
de M. Varet n'est pas à la portée du français moyen ; Mais ceux qui pré- 


tendent connaître la philosophie de Sartre ne pourront pas l’ignorer. 
P. FourqQuié. 


À 
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Louis DE RAEYMAEKER, Philosophie de l'Être, Essai de synthèse métaphy- 
sique. Un vol. grand in-8° de 388 pages, Louvain, Éditions de l’Institut 
supérieur de philosophie, 2 édition, 1947. 

La synthèse métaphysique de M. De Raeymaeker est autre chose, et mieux, 
qu’une version française de la Metaphysica generalis du même auteur, qui 
fut et reste encore un des meilleurs exposés scolaires de l'ontologie thomiste. 
Nous avons-affaire, ici, non pas à un manuel ad mentem sancti Thomae, mais 
à une construction personnelle, où s'exprime un thomisme au libre jeu et 
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qui ne craint pas de se confronter avec les doctrines les plus modernes, | 
| sans se croire obligé pour cela de les déformer ou de les dénigrer. +176 
A L'idée dominante de l'ouvrage est celle de la participation de la « valeur 
d’être». M. De Raeymaeker refuse de voir dans l’idée d’être une idée abstraite. 

$ au sens propre, puisque, précisément, elle ne fait abstraction de rien : c'est M 
une idée à la fois universelle et concrète. En elle et par elle, nous saisissons 
immédiatement les êtres comme divers et pourtant constituant un ordre 
unique, grâce à la présence en eux de la € valeur d’être ”, qui leur donne 
leur réalité. Étudier la structure et les conditions de possibilité de cet ordre, 
c’est tout le problème métaphysique. Fra 

Les théories classiques de l’analogie, de la distinction d'essence et d’exis- 
tence, de la structure métaphysique du concret, de la causalité, de l’origine 
radicale des choses, sont exposées à partir de cette saisie initiale de l’être, 
bénéficiant ainsi d’un nouvel éclairage. Par exemple, la distinction de l’es- 
sence et de l’existence est prouvée, non point à partir de lirréductibilité de 
leurs concepts abstraits, mais à partir de l'irréductibilité de ces deux saisies, 
pleinement concrètes, de l’être particulier, comme existant absolument, réa- 
lisant la « valeur d’être », et comme ceci. Et l'argument classique, tiré de 
l’illimitation de l’acte, n’est accepté par l’auteur qu'autant qu'il se ramène 
au précédent. — On notera, du reste, que M. De Raeymaeker n’étudie pas 
les notions de puissance et d’acte pour elles-mêmes, mais seulement dans 
leurs diverses réalisations (essence et existence, matière et forme, substance 
et accidents). Et en effet, la théorie de l’acte et de la puissance n’est pas un 
principe premier dont les diverses distinctions se déduiraient : elle apparaît 
plutôt comme une réflexion sur ces dernières, dont l'esprit remarque et 
dégage le caractère analogique. C’est pourquoi tout effort pour tirer de la 
considération de l’acte comme tel des conclusions applicables à l’existence, 
nous semble impliquer un renversement des perspectives vraies. 

L'auteur insiste fortement, et à bon droit, sur la corrélativité foncière 
des principes métaphysiques : ils ne sont rien en dehors de leur rapport 
mutuel. Nous aurions aimé que fût souligné le caractère dissymétrique 
de cette corrélativité. L’acte prime la puissance, et si la puissance, comme 
telle, se rapporte à l’acte, ce n’est pas l’acte comme tel, mais comme tel 
acte, qui se rapporte à la puissance. 

Non seulement l'être particulier est constitué par un faisceau de relations 
internes, mais encore il est, par tout lui-même, rapporté aux autres êtres. 
Pas de relation prédicamentale, distincte de son fondement et formant une 
catégorie à part (La table aristotélicienne est réduite à la substance, la quan- 
tité et la qualité.) Chaque être particulier est à la fois absolu (parce que parti- 
cipant à la valeur absolue d’être), et relatif. Et il est cela dans tout son être. 
Cette relativité essentielle du fini est à la base des principes de raison suf- 
fisants et de causalité. Il en résulte, en effet, que l’être fini n’est pas intelli- 
gible par lui-même : il ne se comprend, il n’est possible que par ce qui n’est 
pas lui. 

Aïnsi les êtres particuliers nous apparaissent tous pris dans un ordre dont 
l'unité nous est immédiatement donnée. Impossible de concevoir un être que 
cette unité n’envelopperait pas, unité, ne l’oublions point, qui n’est pas celle 
d’une idée abstraite mais d’un universel concret. — Et cela fournit à l’auteur 
une preuve simple et élégante de l’existence de Dieu. Car si nul être parti- 
culier ne peut s’expliquer lui-même, il est trop clair aussi que nul être parti- 
culier ne peut rendre raison de l’ensemble des êtres. D’autre part, cet en- 
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semble, si nous le considérons comme une collection d'êtres distincts, ne 
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saurait être sa propre raison. En effet, l’unité de cet ensemble n’est pas 
extérieure aux êtres qui la composent : elle les pénètre, les constitue, les 


» fonde : elle ne peut donc en résulter. Il faut donc dire, ou bien que les 


_ divers êtres particuliers ne sont que des modifications d’une substance 


= 


EC ES LL 


fondamentale, ou bien qu’ils sont posés dans l'être par un être distinct de 


. leur ensemble, un être qui n’est plus un être particulier et relatif mais infini 


et absolu, et dont l’action par conséquent sera une action inconditionnée, 
une création libre. — Or, s’il ne s'agissait que des êtres infra-humains, on 
pourrait peut-être douter qu’ils constituent des individus au sens plein, 
des suppôts. À tout le moins, leur individualité est-elle très réduite : ils 
sont plutôt parties que touts. Mais avec la personne, nous rencontrons 
l'individualité véritable. Impossible de n’y voir qu'un mode de la substance 
unique. Il faut donc accepter la solution théiste ef créationiste. Et c’est 
seulement une fois ainsi établie la liberté créatrice que prendront un sens 


les notions de contingence et de pur possible. — Au sujet de cette dernière 


notion, notons en passant que l’auteur juge, avec raison, insuffisante Pexpli- 
cation toute psychologique du fondement des possibles donnée parle Cardinal 
Mercier. Par ailleurs, «ce n’est pas l’abstrait comme tel qui peut exister, 
mais l'individu concret, ce n’est pas l'essence abstraite homme qui est pos- 
sible, mais tel ou tel homme, Socrate ou Platon » (110). L’universalité de 
V'abstrait ne fait que refléter l’universalité concrète de l’idée d’être : « Le 
problème du fondement des possibles, tel que la tradition le pose, doit donc 
Se ramener à celui du fondement de l’ordre de l'être » (1b.). 

A l'étude des attributs divins, l’auteur consacre quelques pages, brèves 
mais substantielles. Nous y remarquons, comme d’ailleurs dans tout l’ou- 
yrage, un effort très intéressant pour spiritualiser et intérioriser la méta- 
physique thomiste. Ainsi, la notion de présence divine, est éclairée en fonc- 
tion des analyses phénoménologiques de M. Scheler. Cet effort n’est d’ailleurs 
possible que parce que notre connaissance de la réalité spirituelle n’est pas 
purement négative (p. 359) — affirmation qui sera accueillie avec joie. 

Sur la question du concours divin, l’auteur, après l’exposé des doctrines, 
se contente d'affirmer la totale dépendance de l’être fini à l’égard de l’être 
infini, dépendance qui loin de porter atteinte à son être propre et à sa liberté, 
les ‘onde au contraire tous deux. On eût aimé voir la question serrée de plus 
près. Comment cette absolue dépendance ne fait-elle pas rejaillir sur la Cause 
première la responsabilité du péché ? Le problème n’est même pas abordé. 

La synthèse métaphysique de M. De Raeymaeker est certainement d’une 
belle venue. Est-ce à dire qu’il n’y ait aucune réserve à formuler ? Nous en 
avons déjà exprimé quelques-unes. Mais la principale concerne une certaine 
ambiguité de la notion d’être. Sans doute, l’auteur dénonce-t-il avec vigueur 
l'insuffisance de la métaphysique essentialiste (pp. 378-379), et ce qu’il ap- 


. pelle «valeur d’être » semble d’abord nous offrir les traits de l’esse thomiste | 


(p. 35). Mais bien vite on s'aperçoit qu’il s’agit de tout autre chose : la « va- 
leur d’être », n’est pas l’exister, l’esse actu ; elle en fait abstraction 3 elle 
s'applique au possible aussi bien qu’à l’existant. C'est pourquoi la distinction 
d'essence et d'existence, telle que M. De Raeymaeker la conçoit, est inté- 
rieure à l’un et à l’autre. Ainsi, nous restons, malgré qu’on en ait, dans une 
perspective essentialiste, comme l’a fort bien fait remarquer le recenseur de 
la Revue thomiste, 1947, p. 592, dont nous faisons nôtre, sur ce point, la 


critique. 
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essence particulière ne se conçoit qu’à une certaine place dans un univers … 


Cet essentialisme persistant empêche, par exemple, un. lein dév el 
pement de la théorie de la causalité. Dire qu’un être particulier ne peut êtr 4 
pensé ou donné sans que le soit tout l’ordre de l'être, cela peut penses 
simplement, si l’on raisonne sur le plan de l’essence, que la possibilité d un 
être particulier est fonction de la possibilité de tous les autres, qu'une, 


d’idées. La dépendance restera une dépendance idéale. C’est seulement BL 
l’on considère l’ordre de l’être comme un ordre d’existants, et l'insertion 
nécessaire de l’être particulier dans l’être comme l'insertion d’un existant, 
en tant que tel, dans cette totalité d’existence, qu’il devient possible de 1 
parler de causalité efficiente, c’est-à-dire d’une dépendance affectant l'être M 
dans son exister. ‘1 
Reste, après toutes ces réserves, que l'ouvrage de M. De Raeymaeker nous à» 
paraît l’exposé le plus personnel et le plus pénétrant de métaphysique N, 

thomiste qu’il nous ait été donné de lire imprimé. 
Joseph DE FINANCE. 
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J. Pecnaire, Regards sur le connaître. Éditions Fides, Montréal, 1949. 


Ce n’est pas une étude complète et rigoureusement ordonnée qu’a voulu 
faire l’auteur, mais simplement présenter des recherches plus approfondies 
qu’elles ne le sont d'ordinaire dans les cours même universitaires sur des | 
points touchant soit la valeur de la vérité, soit le mécanisme psychologique 
du Connaître. À 

C’est ainsi qu'il montre la faiblesse radicale du principe idéaliste d’imma- 
nence, le lien intime qui rattache l’acte de foi naturel à l'évidence intrin- 
sèque, la légitimité même, compte tenu des progrès de la science, de la théorie 
thomiste des facultés de l’âme, le rôle, beaucoup plus important que ne le 
soupçonnent la plupart des thomistes contemporains, joué par la «cogitative» 
dans la noétique du Docteur Angélique. 

Ce volume sera un excellent livre de lecture philosophique pour nos étu- 
diants et pourra fournir nombre de renseignements aux professeurs eux- 
mêmes. 

Un index analytique et une bibliographie en facilitent l'usage. 


Mélanges Joseph Maréchal. Deux vol. in-8, t. I: Œuvres, x1x-357 pp. ; 
t. Il: Hommages, 423 pp. L’Édition Universelle, Desclée de Brouwer, 
Bruxelles-Paris, 1950. 


Parmi les néothomistes contemporains, il en est peu dont l'influence et 
l'autorité, en dehors même des cercles scolastiques, puissent se comparer 
à celles du regretté P. Joseph Maréchal. Accrédité par sa compétence histo- 
rique et scientifique (on sait que ses premiers travaux portèrent sur la biolo- 
gie et la psychologie expérimentale) là où le pur métaphysicien n’eût pas 
trouvé audience, il a fourni la preuve tangible du pouvoir assimilateur hors 
pair que possède l’authentique doctrine de saint Thomas. Le point de départ 
de la Métaphysique, représente un des efforts les plus vigoureux pour 
«repenser le thomisme en fonction des philosophies modernes». On pourra 
discuter la doctrine : l’œuvre restera comme un classique du thomisme 
contemporain. Les éditeurs de ces Mélanges ont bien fait d'élever un monu- 
ment à la mémoire de leur Maître. 

Ces Mélanges comprennent deux volumes. 


, ÀS QUE AT ROSE ER | UP NO CARE A 
| Le premier renferme d’abord une intéressante notice biographique par 
ne P. A. HAYEN ; une étude de M. l'abbé A. Miccer sur les premiers écrits 
_ philosophiques du P. Maréchal, et une bibliographie, comprenant, outre les 
. divers écrits du P. M. les livres, articles et recensions se rapportant à son 
- œuvre. Quand on sait que le P. M. eut toujours à compter avec une santé 
précaire, on reste confondu devant l’ampleur du travail accompli. 


* Dans une deuxième partie sont réédités plusieurs articles particulière- 


> ment importants ou difficilement accessibles : « Le dynamisme intellectuel 


_ (Rev. néosc., 1929) : ces deux études précisent la doctrine exposée dans le 
| Cinquième cahier du Point de départ de la Métaphysique ; «Phénoménologie 
_ pure ou philosophie de l’action » (Philosophia perennis, Festgabe Geyser, 

. Regensburg, 1930) ; «Le problème de Dieu d’après M. Édouard Le Roy, 
. (Nouv. rev. théol., 1931) ; « Lettres sur le problème du temps chez saint 
L Augustin et sur le problème de la philosophie catholique » (Les Études philo- 
» sophiques, 1931). 


… Enfin une dernière partie contient divers inédits : notes, fragments de, 
… ‘cours, extraits de lettres. Quelques-uns de ces documents nous font assister - 


à la genèse de la doctrine du Point de départ. Signalons aussi l’Esquisse 
d'une psychologie déductive et quelques extraits d’une correspondance avec 
M. Bronper. Notons enfin cette importante déclaration, datée du 
31 janvier 1942, qui permet de situer à sa juste place l’entreprise critique du 
 P.M.: «ll y a, me semble-t-il, une seule épistémologie naturelle : celle qui 

embrasse l’expérience dans son intégrité et s'incline devant les évidences 

primitives, sans vouloir à tout prix les réduire à une seule... Pratiquer une 


coupure entre le principe d'identité ou de contradiction, que l’on retient, et 
les principes de causalité ou de finalité, que l’on met en doute, c’est un jeu 


Li 


- due, res La à Ru el ES 


” fois opportun, comme toute abstraction savante, mais ne remplacera jamais 
= l'acceptation simplement humaine des évidences premières ; là est pour 
nous, qui ne sommes pas de purs esprits, l’épistémologie de base » (p. 365). 


Le second volume réunit, sous forme d’hommages, virgt-six articles dus 

à divers collaborateurs. La moitié ont trait à des questions de philosophie 
proprement dite : J. DEFEVER, S. J.: L'amour de la vérité : Légitimité de 
l'attitude critique et sa distinction d’avec l'attitude métaphysique ; 
A. GréGorrE : Science et Métaphysique : L'objet de la Métaphysique est 
l'être en tant qu'être; l’objet des autres sciences, l'être en tant qu’objet 
» sensible; d’où indépendance essentielle de la Métaphysique à l'égard de 
l'expérience, bien que celle-ci soit nécessaire pour la formation des concepts 
et l'affirmation de l'existence ; À FOREST : Signification de l'objectivité : 
Dans lattitude objective, l’esprit n’est pas seulement passif devant un pur 
donné : il reconnaît dans l’objet la valeur dont il porte l’image : « l'attitude 
objective apparaît enfin comme la marque de notre fidélité à l'expérience 
intérieure » (p. 53). La critique métaphysique du P. M. est interprétée dans 
ce sens ; N. BALTHASAR : Abstraction proprement dite et « transcendantali- 
sation » : Maintient, contre le P. Nicolas, que l'idée de l’être n’est pas une 
idée abstraite, mais un «universel ccnret » ; elle saisit l’être à la fois dans 
son unité et sa diversité, et le saisit du dedans, par l’intuition du moi ; 
J. Lorz : Zum Problem des Apriori : La conformité de l’esprit à l’objet est 
conditionnée par la conformité de l’objet à l'esprit, c’est-à-dire qu'il y à un 


_dansla connaissance objective » (Rev. néosc., 1927); «Abstraction ou intuition» 


de savants, qui peut réussir (et encore ?) dans l’abstrait. Ce jeu sera quelque- 
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a priori de la connaissance. Mais l’a priori de la connaissance intellectuelle — 
l'être — loin d’enfermer le sujet dans sa subjectivité, est au contraire ce qui \ 
rend possible l’objectivité. L'erreur de Kant est de n’avoir pas su discerner | 
le vrai caractère de cet a priori; G. SewerTu : Die transzendentale Struktur \ 
des Raumes : L'espace n’est pas donné à l'intuition comme un objet : il est " 
donné dans la potentialité illimitée de la faculté sensible. De plus l’organe — 
du moins celui du tact — se perçoit lui-même originairement, d’une façon " 
vague, comme étendu. La quantité est le schème de la substantialité ; 
Fr. GRÉGOIRE : L'acte de « mesurer » et la notion générale d’infini : L’acte de M 
mesurer implique les concepts d’infini, d’indéfini et de plus grand possible; u 
bonne mise au point de la question : le concept d’infini est-il positif ou » 
négatif ; N. BRUGGER : Dynamistische Erkenntnistheorie und Gottesbeweis : | 
Défend contre les PP. Descoos et DE VRIES la Valeur de la démonstration w, 
de l'existence de Dieu par le dynamisme de l'esprit ; P. LACHIÈZE-REY : 
Réflexions sur l’unicité de l'Univers : La constitution, par chaque conscience, 2 
d’un Univers qui lui est propre et dans lequel elle introduit les Univers des ” 
autres est la seule garantie possible de l'autonomie des sujets. Article repro- | 
duit à la fin de la 22 éd. de «Le mot, le Monde et Dieu» ; J.DE FINANCE : La 
finalité de l'être et le sens de l'Univers : Réflexions sur le principe : « omne 
agens agit propter finem »; A. Marc : Démonstration, vérité, certitude et 
témoignage : La certitude et la vérité se fondant sur l’être, qui est avant tout 
personne, le témoignage, loin d’engendrer une certitude purement subjec- 
tive, accentue au contraire la portée absolument universelle de la vérité ; 
H. GEurTSEN : La philosophie dans l’Église : Il peut y avoir, dans le chris- 
tianisme, une philosophie autonome, parce que l’état de « viator » comporte 
une tension entre nature et grâce, raison et foi. La grâce, pour déployer 
toutes ses richesses, requiert une nature épanouie dans son ordre, et c’est 
elle qui procure cet épanouissement ; de même la foi, pour mettre en valeur 
ses virtualités, requiert le plein exercice de la raison, que du reste elle favo- 
rise; D. v. HiLDEBRAND : Zum Problem der Schôünheit des Sichtbaren und 
Hôrbaren : Distingue la beauté ontologique, expression de la valeur intime ! 
de l'être, et la beauté formelle, qui, tout en étant immédiatement attachée à 
des contenus sensibles, exprime une Valeur ontologique transcendante. 
Trois autres études concernent la psychologie : A. GEMELLI: La Psycho- 
logie, face aux progrès de la Psychiatrie : Insiste sur l'unité somato-psychique 
de la vie humaine, unité que met en évidence l’orientation actuelle de la 
psychiatrie : « Les maladies mentales sont toutes des maladies de l’homme 
tout entier » (p. 204) ; J. ZARAGUETA BENGOECHEA : Les degrés de vivacité 
de la conscience : Attire l’attention sur ce fait que les états de conscience, 
aussi bien du côté des objets que du côté des actes ou du sujet, possèdent, 
outre l'intensité qui leur est propre, une certaine « vivacité ». Ainsi, la percep- 
tion a plus de vivacité que l’image, la représentation du matériel plus de 
vivacité que celle du mental, le «je » personnel plus de vivacité que celui 
d'autrui, etc. ; J. Donceez, S. J.: The Psychology of the Will : Une volonté 
forte ne suppose pas seulement un but librement choisi, mais encore une 
motivation fournie par le sujet lui-même. L'efficacité des motifs ne dépend 
pas seulement de leur valeur intrinsèque, mais de leur adaptation. Les plus 
efficaces sont ceux dont l'influence s’étend à la vie tout entière, 
Les autres travaux sont consacrés à l’histoire de la Philosophie : 
Thurston Davis, S. J.: Platonic Sources of Aristotelian Steresis : La notion 
aristotélicienne de Privation, comme élément explicatif du changement est 


| déjà préformée dans le Banquet (L’ 
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_ suppose un désir, qui suppose lui-même un besoin, un manque) ; E. BRÉHIER: 


18 
À 
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_ La « mécanique céleste » néoplatonicienne : Sur un curieux passage des En- 
_ néades II, 2, 1, où le mouvement circulaire du ciel est expliqué par la compo- 
_sition de deux forces : force centrifuge de l'élément matériel et force de 
_l’âme, qui le retient ; R. Arxou, S-J.:« L'acte de l'intelligence en tant qu’elle 
_ n’est pas intelligence. » Quelques considérations sur la nature de l'intelligence 
selon Plotin : Étudie les textes où Plotin montre dans l’Intelligence le désir 
_ de ce qui est au delà d’elle-même et d’où tout intelligible tire son intelligi- 
bilité : le Bien, l’Un. L'Intelligence trouve son achèvement à agir comme 
- n'étant pas Intelligence, c’est-à-dire sous l'influence du Bien ; mais cette 
… influence ne peut être.dite surnaturelle puisqu'elle s'exerce d’une façon 


nécessaire. L'âme unie au Bien garde d’ailleurs le pouvoir de s’en séparer; 
L. Massiewon : {nterférences philosophiques et percées métaphysiques dans 
la mystique hallagienne : Notion de « l'essentiel désir » : Importante contri- 
bution à l’étude de la pensée de Hallâj. L’auteur ne croit pas à une influence 
de la philosophie grecque ; V. Tuéry, O. P.: Notes indicatrices pour s'orienter 
dans l'étude des traductions médiévales : Intéressantes précisions sur les mé- 
thodes de travail adoptées au moyen âge par les traducteurs : traduction 
en collaboration ; traduction par équipe ; traduction par dichotomie ; 
Mgr M. GRABMANx : Un inédit du XIIIe siècle : le Tractatus de Anima du 
Cod. Vindob. 597 ; O. Lorrin, O. S. B.: La valeur des formules de saint 
Thomas d'Aquin concernant la loi naturelle :. Eftort pour dégager la théorie 
authentiquement thomiste de la loi naturelle des cadres et des formules 
que saint Thomas a conservées par respect pour la tradition (par exemple : 
la définition à partir de la loi civile) ; E. Gitson : Nature et Portée des preuves 
scotistes de l'existence de Dieu : Ces preuves ressortissent à la métaphysique ; 
elles ne vont pas de l’être pensé à l'être réel ni de l’essence à l'existence ; 
elles veulent montrer que, dans l'être existant, il existe un être infini ; 
J. Essineuaus : Kants Beweis von der Anfangslosigkeit der Welt in der 
ersten Antinomie : Rétablit, contre de fausses interprétations (Hegel, 
Schopenhauer, Cohen) le vrai sens de l'argument kantien contre l’idée d’un 
commencement du monde ; L. MALEVEZ : Subjectivité et Vérité chez Kierke- 
gaard et dans la T héologie chrétienne : La doctrine de K.. n’est nullement un 
subjectivisme absolu. La passion infinie avec laquelle le croyant adhère à 
Dieu n’est possible et légitime que si Dieu existe. Effort pour interpréter K. 
dans la perspective d’une preuve de l'existence de Dieu par le dynamisme 
spirituel. Joseph pE FINANCE. 


Édition 


Conpizac, édité par G. LE Roy, tome XXXIII du « Corpus général des 
philosophes français ». Le volume II, in-4° de 759 p. ; le volume III de 
x11-604 p. Presses Universitaires de France, Paris 1948 et 1951. 


J. — Comme le vol. 1 du tome XXXIII du Corpus général des philosophes 
français, le volume 9 a été édité par M. Georges Le Roy. qi contient le reste 
des œuvres philosophiques de Condillac, à savoir : Extraits du Cours d'H is- 
toire (pris de l'édition de 1798) ; Le Commerce et le Gouvernement considérés 


relativement l’un à l’autre (éd. 1776) ; La Logique ou les premiers dévelop- 


pements de l’art de penser (éd. 1780) ; La Langue des des Calculs (éd. 1798) ; 
Correspondance. 


Amour, fils de Pénia) et le Lysis (l'amitié & 
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Les Extraits du Cours d'Histoire se décomposent ainsi : RE 
© l'Histoire ancienne comprenant un livre (111€) sur l’histoire de la philosophi | 
ancienne ; Il. Extraits de l'Histoire moderne comprenant un livre (VIII) w) 
sur les lettres au moyen âge, le livre IX sur la Renaissance en Italie (chap. 
VIIL-IX), le chap. IV du livre X sur la Renaissance en Europe, le livre XX, 
; sur les lettres et les sciences depuis le xv® siècle. .% 160 
4 Introduisant à l’ouvrage sur le Commerce et le Gouvernement, M. G. Le Roy 
“CR écrit : « En matière économique, la pensée de Condillac doit être vain 


1 


ment comparée à celle des Physiocrates. Les théories de ceux-ci se trouvaient 
exposées, en 1776, dans de nombreux ouvrages ou articles, entre lesquels 
subsistent parfois certaines divergences de vue secondaires » (p. 241).- 

A propos de la Logique : « L’éd. de 1870 ajoutait : Ouvrage élémentaire, 
que le Conseil préposé aux Écoles Palatines avait demandé, et qu'il a honoré 
de son approbation. Par M. l’abbé de Condillac » (p. 369). 

«La Langue des Calculs, qui est d’ailleurs inachevée, n’a été publiée, 
note M. G. Le Roy, qu'après la mort de Condillac, dans l'édition de 1798. 
C'est le texte de cette édition qui est ici reproduit, comme pour l’ensemble | 
des œuvres. Toutefois, la Bibliothèque Nationale possédant un manuscrit | 
qui présente quelques variantes par rapport au texte donné en 1798, les 
fautes d'impression évidentes ont été corrigées dans le texte et, d’autre : 
part, les passages où le manuscrit offre une version originale ont été relevés 
en note, dans l’apparat critique. Vraisemblablement, le texte imprimé en 
1798 correspond au dernier état de la pensée de Condillac ; en ce cas, le 
manuscrit représenterait une première rédaction, légèrement différente en 
quelques points : mais rien ne peut être assuré à cet égard » (p. 417). 

« Les lettres de Condillac se trouvent aut pages 386-394 » du volume 
Maupertuis et ses correspondants, publié à Montreuil-sur-Mer en 1896 (1bid., 

p. 533). 

L'établissement du texte et la présentation sont de premier ordre, tels 
qu’on les a précisés et qualifiés pour le volume I (Archives de Philosophie, 
XVII, IT, Supplément bibliographique, p. 59-60). 

IT. — Paru en 1951, le volume 3 du tome XX XIII achève avec magmifi- 
cence l’édition des œuvres de Condillac dans le Corpus. Il s'ouvre par une 
Préface de M. Mario Roques au « Dictionnaire des Synonymes » édité ici 
pour la première fois. De ce Dictionnaire, composé sans doute pour le prince 
de Parme dont Condillac était précepteur M. Roques précise le caractère 
plutôt abstrait et les limites modestes par rapport à la 3e édition du Diction- 
naire de l’Académie, qui a servi de base. Il procède ainsi, après avoir fait 
soigneusement l’histoire du manuscrit distribué en 5 volumes petit in-folio 
de la Bibliothèque Nationale de Paris. 

Le volume se termine par une Bibliographie, relative aux Manuscrits de 
Condillac, aux Éditions, aux Études, et qui fait penser à un travail exhaustif. 

Non moins soigné et complet est, avec celui des Noms, l’Index admira- 
blement pratique des Notions. 

Edition exemplaire. * B. RoMEYEr. 


Varia 


Ideas and beliefs of the Victorians. An historic revaluation of the Victorian 
Age. Silvan Press, London, 1949. 


Cet exposé des « Idées et croyances des Victoriens » se présente sous la 


: 


; MU Ë £ SUPPLÉ 
forme d’un ensemble de conférences qui furent données à la B. B. C. au cours 
de l’année 1948. Elles sont groupées autour de cinq centres d'intérêts 
où sont étudiées avec grand soin les principales caractéristiques du 
- xrxe siècle anglais : la théorie du prog'ès, la croyance religieuse de l’époque, 


r 


_ Le sous-titre du livre : réévaluation historique de l’époque victorienne, 
nous laisse à entendre le but commun de ces conférences si diverses dans 
leur style et leur sujet. Elles tiennent à nous présenter cette période, si 
. critiquée au début de notre siècle, telle que l’histoire objective nous la montre. 
b Le genre même du livre — qui n’est en fait qu’un recueil — interdi' de 
4 porter un jugement d'ensemble, si ce n’est de faire remarquer le souci des 
- responsables de la B. B. C. de faire appel à toutes les personnalités actuelles 
de leur pays, de quelque milieu qu’elles viennent, à quelque credo qu’elles 
| appartienneït, à quelque position philosophique qu’elles se rattachent. Et 
… Jeur rencontre dans ce livre est comme un symbole de l'esprit de tolérance 
» qu'on peut remarquer aujourd’hui dans les cercles officiels britanniques. 
Le catholique Monsignor Ronald Knox y trouve Julian Huxley, l'ancien 
recteur de L'U.:N! E..S. CG: O:, Lord David Cecil, le critique littéraire dis- 
tingué, y côtoie H. J. Laski, l’ancien dirigeant du Labour Party, tandis que 
le P. Fr. Copleston,S. J. y retrouve ses adversaires des « brains trusts » les 
positivistes Bertrand Russell et A. J. Ayer. 

Si le livre ne permet guère une appréciation générale, il nous permet du 
moins de rectifier notre façon de juger le siècle de la reine Victoria. Siècle 
qui verra monter Vers la renommée Darwin, Macaulay, Spencer, Stuart Mill 
et tant d’autres, qui sera témoin des grandes découvertes de la géologie et 
de l’archéologie, qui constatera avec satisfaction les premiers efforts du 
« Fabian Socialism » et des « Humanitarians » pour essayer de contrecarrer 
_ les abus du capitalisme naissant, qui suivra les efforts du « Tractarian 
“ Movement » et le réveil du catholicisme anglais marqué par la conversion 

retentissante de Newman. 
» Ces quelques noms, ces quelques lignes de recherches ou d'efforts marquent 
par eux-mêmes la richesse bouillonnante de cette époque et en indiquent 
… les caractéristiques premières. Jusqu'ici on nous la présentait comme une 
période sérieuse, sûre d’elle-même, engoncée dans son orgueil et sa dignité, 
étroitement morale au point d'en être hypocrite. Ce livre nous révèle que 
nombre de ces aspects n’étaient que les caricatures dessinés par un siècle 
FL en réaction contre son aîné. Si le règne de Victoria fut marqué par une foi 
| naïve dans les sciences positives, il le fut aussi par les conflits d’une conscience 
chrétienne désemparée devant les découvertes de la science. Si la grande 
exposition du milieu du siècle sembla symboliser le triomphe de l’homme 
sur la nature, l’« Origine des Espèces » de Darwin, les publications de Huxley 
et de Godwin eurent tôt fait de le remettre à son humble place dans l’évolu- 
tion du monde. Si le progrès industriel pouvait encore faire relever la tête 
aux brasseurs d’affaires et aux optimistes, Peterloo, dès 1810, et les activités 
de Bentham ou de Shaftesbury montraient assez combien une partie de la 
population réagissait contre les premières conséquences d’un capitalisme 
oppresseur. Et de même si le siècle était marqué par une vie de famille au 
stouffant, il voyait cependant se développer l'émancipation de 


moralisme 6 pl] 
Ja femme avec la fondation du premier collège féminin en 1848 et les pre- 


miers discours au Parlement sur le vote des femmes dès 1868. 


Là .2 Là 1 HA SORTE N LT a s 


RAPIQUE Se AS a DT 


- Yhomme et la nature, l’idée libérale, le développement des idées victoriennes. 
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En bref ce livre nous montre comment nous avions été trompés. Il semblait 
que le xx siècle avait trouvé sa physionomie propre en refusant les prin- 
cipes qui avaient régi la vie des Victoriens. En fait, nous découvrons dans 
ce livre — et combien c’est plus naturel — que les tendances actuelles ne: 
sont que l'épanouissement d'efforts, de prises de positions, de conflits de 
conscience qui furent aussi caractéristiques du siècle de la Reine Victoria 
que les traits caricaturaux qu’on lui prêe habituellement. Livre honnête 
qui nous rappelle qu’en histoire comme partout ailleurs, il n’existe pas de 
génération spontanée. M. DANCHIN. 
Alfred Weger, Abschied von der bisherigen Geschichte. Un volume de 262 p. 

Verlag A. Francke A. G., Berne, 1946, F. 5. : 8.50. 


Le monde est en train de prendre congé de son histoire antérieure. Pour 
nous le prouver. À. Weke: résume tout d’abord à grands traits les époques 
précédentes : le Moyen Age, dominé par la naïveté est pour l’Europe la 
période homérique. C’est seulement après le xrr1 siècle que l'Occident, 
ayant brisé les dogmes, atteint à une réelle profondeur. En dehors du chris- 
tianisme auquel il n’est plus relié que superficiellement, il découvre les 
structures intimes de l’existence humaïne. — Aux xvi® et xvire siècles un 
effort de reconstruction se fait jour. Les mathématiques sont utilisées avec 
confiance dans l’investigation de l’univers ; l’état parvient à une autonomie 
qu'il ne possédait pas auparavant ; l'individu prend conscience de lui-même 
et de sa force, mais aussi de sa solitude devant l'infini et le tout. — 
Le xvirre siècle arrive qui ne supporte pas cette angoisse, 1l est optimiste, il 
croit à l'infini, à l'humanité, à un monde dans lequel la raison fera parfai- 
tement la lumière, dans lequel la liberté sera totale ; enfin il se réconcilie 
avec la bonne nature. Le charme d’ailleurs va bientôt être rompu ; le 
xix® siècle en effet découvre le vouloir, le dynamisme, l’énergie ; il croit à 
l’évolution et utilise de plus en plus cette théorie pour rendre compte de 
multiples réalités. Et en cela il prépare la catastrophe que va consommer 
Nietzsche. Si ce dernier n’est pas la cause du malheur actuel, son influence, 
dans cette trahison des valeurs de l’occident à laquelle nous assitons a été 
prépondérante. Il a encouragé un retour à tout ce qu’il y a de bestial et de 
primitif en l’homme, il a exalté l'individu en méconnaissant le rôle de la 
masse et la dignité de chaque homme, il a rejeté l'intelligence pour ne plus 
se confier qu’en la force. 

Pour A. Weber le point d’aboutissement de l’histoire occidentale est donc le 
Nihilisme. Il essaie à la fin de son volume de dégager les grands traits d’une 
conception humaine permettant de surmonter la destruction de l'esprit 
européen. Cette synthèse pourrait être résumée par le mot « Transcendance ». 
Le mot est à prendre non dans le sens chrétien, mais dans le sens que les 
existentialistes ont coutume de lui donner. Weber décrit les éléments qui 
permettront à l’humanité de sortir de l'impasse où elle s’est engagée. 

L’auteur de ce livre a sans doute évité bien des écueils. Résumer en 200 
pages 9 siècles de culture n’était pas chose facile. Toutefois malgré l’utili- 
sation de documents de première main, malgré les points de vue originaux 
qu'il rencontre, le lecteur n’est pas totalement satisfait. Le choix des carac- 
téristiques de chaque époque, s’il est judicieux, n’en reste pas moins partiel. 
Plus grave, ce livre qui se voulait quelque peu prophétique n’est pas écrit 
par quelqu'un qui a la taille du prophète ; mais par un homme cultivé 
n’atteignant jamais à la dimension humaine véritable, au sacré. Au fond il 
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reste si pénétré de la culture classique qu’il ne réussit pas à s’en délivrer ; 
Jamais, comme il nous le promettait par son titre, il ne prend «congé de 

l'histoire antérieure ». Il est tourné vers le passé, il ne pressent pas cette 
. grande rencontre des cultures qui se prépare dans l’ombre et que nous 
annonce un Malraux dans sa « Psychologie de l’Art ». 
| ! __ F, RousTANG. 
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+ F. Gaupp, Pionere der Neuzeit in der Frührenaissance. Un volume de 259 p., 
Verlag Paul Hapt, Berne, 1945,.F. 8. : 15. 
…  Gaupp est moins ambitieux que A. Weber. Il désire lui aussi dégager 
% les grands traits de l’homme européen. Mais pour cela, il se borne à l’étude 
» d’une période, eelle de la Renaissance. De plus au lieu de parler de la Renais- 
“ sance en général, il se plaît à étudier successivement les hautes figures qui 
l'ont influencée et qui l’expriment. Le fait que cette époque a été avant tout 
celle de la découverte de l’individu, justifie aux yeux de l’auteur cette 
méthode. 

L'ouvrage de lecture facile est une série de biographies passionnantes. 
On nous présente comme dans une galerie de choix : les Medicis, ces banquiers 
et commerçants inégalés ; le condottiere anglais John Hawkwood qui joua 


. 


un rôle considérable dans les guerres italiennes au xrve siècle ; le florentin 
Buonaccorso Pitti, homme de société et voyageur infatigable ; le peintre 
Masaccio ; le cardinal allemand Nicolas de Cuse qui passa presque toute sa 
vie en Italie et fut le précurseur d’une nouvelle conception du monde en 
morale et en physique, d’une nouvelle formulation du rapport religieux entre 
l’homme, le cosmos et Dieu ; Piccolomini ce pape à la vie si tumultueuse ; 
Jeanne d’Are ; Waldmann le fameux bourgemestre de Zürich et enfin 
Savonarola, le moine passionné qui se leva contre les excès de son époque. 

L'auteur a le don de faire revivre ces personnages, de nous faire partager 


quelque temps leurs soucis, d'éclairer à travers eux le siècle présent. 
F. ROUSTANG. 
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Nicola ABBAGNANO, Antonio Bari, Felicè BATTAGLIA, Gustavo BONTADINI, 
Jules CHarx-Ruy, E. Paolo LAMANNA, Louis LAvELLE, Enrico OPOCHER, 
Umberto Papovant, F. Michele Scracca, Luigi STEFANINI, Erminio 
TrorLo, La mia prospeitiva filosofica, Padova, editoria Liviana, 1950. 
In-8°, 254 p. Prix : L. 1.000. 


Ce livre rassemble dcuze conférences prononcées de décembre 1949 à 
» avril 4950 dans l’Aula magna de la Faculté des Lettres de Padoue, confé- 
rences où les auteurs ont, sinon donné un exposé d'ensemble de leur philo- 
sophie, du moins fait connaître le point de vue, la « perspective » selon la- 
quelle cette philc sophie s’est élaborée en eux. La plupart de ces philosophes 
— parmi lesquels figurent deux penseurs français bien connus — appar- 
tiennent au courant spiritualiste chrétien. Mais l’existentialisme non-chré- 
tien est représenté par N. ABBAGNANO, le marxisme par À. Bari, tandis 
ue E. TroiLo trace les grandes lignes d’un «réalisme absolu », immanen- 

tiste et négateur de l’« hypertranscendance » théologique. 

Livre précieux pour qui s'intéresse à l'orientation de la pensée philoso- 
phique dans l'Italie d'aujourd'hui. Livre attachant par l’aspect de confi- 
dence qu'il présente parfois, et grâce auquel nous sommes introduits à 
l'expérience personnelle où chacun de ces penseurs à trouvé le germe de sa 
propre philosophie. Joseph DE FINANCE. 
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_P. pv BOURGUET, Le Latin. Comment l'enseigner aujourd'hui. Un vol. 
220 p. Picard, Paris, 1947. Te 


« Au delà du langage et de la pensée, au delà des textes, s’obtiendra 


vrai but de l'Humanisme, le seul qui puisse rendre vie à l’enseignement du 
Latin : le commerce avec les plus honnêtes gens des siècles passés » (p. 64). 


- Pour obtenir ce but et remédier ainsi au mal qu’est l'échec avéré d’une 


manière mécanique d’enseigner le latin, M. P. du Bourguet prôné, avec Ja ; 
suppression du dictionnaire cet agent de « dépersonnalisation » ét le rejet 
de l'analyse ou de l’érudition pure, un « Humanisme intégral, par la présen-. 


tation ‘dans les textes, des Hommes (héros ou auteurs) aux élèves.…., par 
l'assimilation réelle de ce qui a été admiré et compris, grâce indissolublement 
à la version et au thème » (p. 65-66). % 
« Par surcroît, automatiquement, se produira la gymnastique de l'esprit 
— mais surtout seront formés vitalement l'esprit et le cœur » (p. 66). 


ALAIN, Propos sur l'Esthétique. Un vo’. de 118 p. P. U. F., Paris, 1949. 
Les Propos sur l’Esthétique d'Alain, réimprimés tels qu’ils parurent en 
1923 dans une collection des Contemporains, chez Stock, ont été écrits au 
cours des années 1921-1923. Nous « avons voulu, note l’éditeur, réimprimer 
— tel quel — pour les commençants, c’est-à-dire pour tous, ce petit livre que 
tant de jeunes — il y a un quart de siècle — se passèrent de main en main, 
mais dont le contenu ne passera jamais » (Préface). P,ntAs 


CRESSON Voltaire, sa vie, son œuvre, avec un exposé de sa philosophie. 
Paris, P. U. F., 1948. In-16, 137 p. £ 


S'il fut philosophe, pour avoir l'esprit curieux d : tout Voltaire cependant 
reste un piètre penseur. Non point athée certes, maïs au fond par manque 
de liberté d'esprit. Si paradoxal qu'il paraisse, voilà la conclusion qu’impose 
à un chrétien la lecture de l’étude très objective et sereine de M. Cresson. 

LP 


W. BerTHE vai, Le faux intellectualisme. Paris, P. U.. F., 1948. In-80, 120 p. 


Le faux intellectualisme, c’est la prolifération vaniteuse et cruelle du 
savoir qui s’interpose entre l’homme et la nature. Par lui, l’homme s’invente 
à faux, en essayant de penser au delà de ce qu’il est capable de sentir. Fausse 
démocratie, fausse aristocratie, fausse originalité : au terme, une débâcle 
généralisée, Nous en goûtons l’amertume. 

Que l’art nous fasse « revenir aux choses primitives », retrouver le sens de 
l'élite authentique et celui du vrai peuple, dont l’enfant, dans sa sponta- 
néité géniale et sa droiture originelle, est le symbole. L-ParC 


Varia. — [. Publications en langue ibérique : A. Canal BARRACHINA 
({istoria y Destino. Opusc. de 164 p. La Havane, 1946), rassemble ici des 
essais pénétrants et de haute tenue littéraire sur la philosophie et l’art, 
l’homme et le monde, le transfini, essais où s’expriment les sens actuels divers 
de notre destinée ; — Verdade e Vida (n°5 2 et 3), édité à Pernambouc, livre 
des articles de philosophie, de science et de littérature : — Strena du Sémi- 
naire de La Plata (1 vol. in-80 de 465 p., La Plata, 1947) constitue un hom- 
mages d'études au Recteur et Professeur R. Trotta, dont trois philoso- 
phiques signées : O. N. Denis, L'objet formel de la volonté et l'origine du 
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} 1; G. P. BLaxco, Notes sur le Droit naturel; F. HERRMANN, 
moralité fondée sur la nature humaine, comme base de rénovation indivi- 
le et sociale : — Orthodoxia (15) contient les trois articles suivants de 
philosophie : N. DE ANQUIN, La protoetica aristotelica segun W. Jaeger 6 
Er Eronpuy, Le principe chrétien du Droit international chez Vitoria et 
Sue rez ; Al. DE ESTRADA, Réflexions sur la nature de l'énergie ; — Estudios 
Franciscanos (271) de Barcelona-Sarria fournit, outre Un capitulo de la 
toria de la filosofia en Espana : les œuvres philosophiques du P. F. DE : 
[LLALPANDO, une note du P. Pecayo DE ZAmAYoN, La philosophie existen- 
 tielle, à propos d'un livre de Waelhens, et une autre du P. B. ne RüBI, sur 
_ Ra mond Lulle et le lullisme ; — Orthodoxia (16-17) : F. S. S. OSvALDO, 
. Criteriologia y conocimiento natural ; O. N. GueLL, Quelques considérations 
autour de la pensée cartésienne (ne paraît pas connaître J. DE FINANCE, 
_ Cogito cartésien et Réflexion thomiste, « Archives de Philosophie », XVI, 
| 2) ; — Revista de la Universitad de Buenos Aires (1948, n°5 7 et 8) contient, 
_ dans son riche n° 7 (254 p. grand in-80), une série d’articles où domine le 
thème existentiel : H. BeniTez, Unamubo y la existensia autentica, Miguel 
hr Unamuno, Cartas inéditas, P. Jiménez ILuNDAIN, Cartas inéditas, 
. C. Astana, Del hombre de la « ratio » al hombre de la historicidad, I. J. Lopez 
» Jbor, Angustia, existencia 7 vitalidad, A. Vassarro, Tres propositiones 
- sobre la libertad; dans le n° 8 non moins riche (p. 263-596), encore H.BENITEZ, 
> Unamuno y la existencia autentica, M. UNAMUNO et [LUNDAIN, Cartas iné- 
ditas, H. CHampLy, Brochazos sobre el existencialismo sartriano. 


# B. ROMEYER. 


4 Enrico CasTELLtI, 11 tempo esaurito. Un vol. in- 
Bussola, Roma. Prix : L. 300. C3 
Ce petit livre est une série d'analyses, de diagnostics, dont le thème 44 
général est l'appauvrissement lié au rythme actuel de la vie humaine, dont ne 
le temps n’est plus « conclu », rapporté à l’éternel, et se trouve par là privé : 
* d'unité, inconsistant. Dominée par le culte de la vitesse, le souci du succès 
1 . immédiat, livrée sans défense aux suggestions de la mode et de l’imagerie, 
la génération présente a oublié ce que c’est qu’attendre, se recueillir, parler 48 
4 r. . Fe sa ? A # . | 
* ou agir à propos. Elle a perdu le sens de l'intériorité, le goût de la réflexion, 
de l'examen de conscience, le sens de la prière et du sacré. L'amour vrai, la 
- tendresse, le respect de la vie et de la mort sont des valeurs disparues. Plus 
» de rencontre véritables de l’autre ou de soi-même. L'expression elle-même 
…._ (dans le langage ou l'art) est faussée. 
b On sent dans ces pages une nostalgie du temps passé, de l’âge d’or d'avant 
…. «l'autre guerre », qui rend parfois l’auteur un peu trop indulgent, nous 
semble-t-il, sur certains défauts de cette époque (en matière sociale, par 
3 exemple). Telle ou telle critique du présent paraitra quelque peu outrée. 


» N'y a-til pas de l'exagération à dire que l’heùre légale contraste avec les 


exigences théologiques ? » (p. 101). Joseph DE FINANCE. 
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. Busson, La religion des classiques, P. U. F., 1948. 


- : SIP 
ŒcusLIN, L'intuition mystique de sainte Thérèse, PAU 1046 Le) | 
Bernanp (Claude), Principes de médecine expérimentale, 1947. } 1e | 


 Rivau», Histoire de la philosophie, P. U. F., 1948-1950. 
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PIAGET, La géométrie spontanée de l’enfant, P. U. F., 1948. | 
Moyse, Biologie et physico-Chimie, P. U.F., 1948. nr: 4 ! 
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DERATHE Le rationalisme de J.-J. Rousseau, P. U. F., 1948. M/S: a. NL. 
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1949. 


. BoisSET, etc., Le problème de la philosophie chrétienne. P. U. F., 1949. 


PALIARD, Pensée implicite et perception visuelle, P. U. F., 1949. 

GoLDSMITH, Le‘religion de Platon, P. U. F., 1949 ; — Fouzquié, La volonté, 
BRU, 1949: 

LAGACHE, L'unis de la psychologie, P. U. F., 1949. 

STERN, Philosophie du rire et des pleurs, P. U. F., 1949. 

PAUMEN, Le spiritualisme existentiel de R. Le Senne, P. U. F., 1949. 

Descnoux, Essai sur la personnalité, P. U. F., 1949. 

Mercier, Le dynamisme ascensionnel, P. U. F., 1949. 

Rus£ier, La foi selon Pascal, 2 vol., P. U. K., 1949. 

Bouxoure, L’autonomie de l'être vivant P. U. F., 1949. 

Die, La divinité, P. U.F., 1950 ; — CEsseLiN, La philos. organique de Whitehead, 
P. U. F., 1950 ; — Davaz et GUILLEMAIN, Philosophie des sciences, P. U. F., 
1950. 

Davaz, La métaphysique de Kant ; La valeur morale, P. U. F., 1950. 

Brunscavic@, De la vraie et de la fausse conversion, P. U. F., 1951. 

OMBREDANE, L’aphasie et l'élaboration de la pensée explicite, P. U. F., 1951. 
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DaAvaL, Philosophie générale (Textes), P. U. F., 1951. 
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GUILLEMAIN, Philosophie morale (Textes), P. U. F., 1951. 
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BRuNNER, Die Grundfragen der Philos., Herder, 1949. 

LAGHIEZE-REY, Le moi, le monde et Dieu (réédition), Aubier, 14950. 

SCHELLING, Lettres sur le dogmatisme et le criticisme, Aubier, 1950. 

HusserL, /deen zu e. r. Phänom. Philos., Haag, M. Nijhoft, 1950. 

HusserL, Cartesianische Medit., Die Tâbe der Phänomenologie, Haag, M. N., 1950. 

RuYER, L’utopie et les utopies, P:-U. F., 1950. + 

Cesar, Le déterminisme et la contingence, P. U. F.;1950. 

G. BacHELARD, L'activité tonlière de la physique contemporaine, P. U.F., 1951, 

ParrArD, La pensée et la vie, P. UŸF., 1951. 

DARBON, Philosophie de la volonté, > U. FAO 

SCHELER, La situation de l’homme dans le monde, Aubier, 1951: 

MAIMONIDE (Extraits, par Sérouya), P. U. F. : 1951. 

ScrAGCA, Le problème de Dieu et de la religion dans la philosophie contemporaine, 
Aubier, 1950. 

G. MarcEL, Mystère ontologique, Nauwelaerts-Vrin, 1949. 

LABERTHONNIÈ RE, Critique du laïcisme ; Vrin, 1948. 
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+ HuanT, Connaissance du temps, Lethielleux, 1950. ra ‘+ 1 
- S. AnseLMo, Proslogion (Texto y traduction), Univ. La Plata, 1950. 3 
» Srecmun, Naturordnung als Quelle der Gotteserkenn., Herder, 1950. Me: 
 Boricr- Borize (J.), La escala de los series, Cristiandad, 1950. , 
… DELESALLE, Liberté et valeur, publications univ. de Louvain, 1950. 158 
* Parssac, Le Dieu de Sartre, Arthaud, 1950. 14 
+ &. Tnomas AQuinas, De principis naturde 
_ Gisquière, Praelectiones theodiceae. Deux vol. 
|. 1950. 

_  Srwek, Spinoz 


(édit. Pauson), Nauwelaerts, 1950. 
493 et 513 p., Beauchesne, Paris, 


a et le panthéisme religieux, Desclée de Brouwer., 1950. 
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